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Un commento al Contra Symmachum di Prudenzio1 si giustifica per la mancanza di uno studio 
analitico e complessivo sul poema. Negli anni il CS è sempre un po’ sfuggito alle attenzioni 
degli studiosi, che lo hanno ritenuto il poema letterariamente più debole rispetto alle altre 
produzioni dello spagnolo. Dopo l’ampio di studio di PUECH 1888, la ricerca si è concentrata 
per quasi tutta la prima metà del Novecento, con i lavori di BERGMAN 1926 e di LAVARENNE 
1948, a fissare il testo dell’opus prudenziano e a chiarire problemi di fonti e di esegesi. Nella 
seconda metà del secolo scorso si è assistito a una fiorente rinascita di studi di Prudenzio, volti 
ad assodare la sua formazione culturale, profondamente imbevuta di classicità, e le 
caratteristiche ideologiche e spirituali della sua poesia. Ciò ha spinto i critici a indagare 
principalmente sulle opere più personali del poeta e a vedere nel CS una mera riformulazione 
delle tesi avanzate diciotto anni prima da Ambrogio. Anche l’ultima edizione di TRÄNKLE 2008 
ripropone, con poche varianti, il testo di CUNNINGHAM 1966 senza alcuna nota di commento. 
In italiano il CS conta una traduzione del 1956, priva di introduzione e di un commento 
esegetico, e il lavoro organico di GARUTI 1996, che dispone però di un’introduzione e di un 
commento estremamente succinti.  
Questa ricerca si è concentrata in particolare sul libro II, dove Prudenzio, attingendo a temi e 
motivi dalla tradizione classica e cristiana, eleva a dignità poetica le tesi di Simmaco e 
Ambrogio, amalgamando insieme argomentazioni dell’apologetica cristiana e concetti e forme 
della poesia classica, soprattutto di Virgilio e Ovidio, uniti a un’approfondita conoscenza della 
Scrittura, realizzando a livello formale un fecondo dialogo tra i due mondi. 
Il commento privilegia da una parte la dimensione parafrastica del poema, per far emergere la 
vicinanza di Prudenzio rispetto ai testi di Simmaco e Ambrogio, ma anche i punti di distanza 
dalle fonti e i punti di originalità, soprattutto nei momenti in cui il poeta instaura un dialogo 
intertestuale con i modelli classici: la ricerca cerca di mettere in luce i significati più profondi 
che Prudenzio sottintende a ogni citazione classica, in modo da evidenziare la personalità 






                                                          










L’età tardoantica rappresenta sotto il profilo culturale un’importante epoca di trasformazioni e 
contrasti dialettici, in cui convivono contemporaneamente il desiderio di continuità con il 
passato e la spinta verso processi di innovazione. Il progressivo affacciarsi di nuove culture che 
tendono spesso a innestarsi nella consolidata tradizione romana è la caratteristica principale di 
quest’epoca: da un punto di vista politico il trattato di Costantino del 332 e il trattato di 
Teodosio del 382 sanciscono i tentativi di assorbimento romano con la controparte gotica; 
l’editto di Milano del 313 favorisce una maggiore osmosi fra cultura pagana e cristiana, creando 
attraverso la condivisione di valori formali e tecniche compositive una mentalità letteraria 
condivisa, pur nella diversità dei contenuti specifici. L’editto di Tessalonica del 28 febbraio 380 
segna la definitiva vittoria del Cristianesimo sul mondo pagano. Nel 382 l’imperatore Graziano 
sopprime le immunità fiscali alle Vestali, confiscandone i beni2; nel 385 Teodosio vieta 
l’ispezione delle viscere animali a scopi divinatori finché, il 24 febbraio 391 con la legge Nemo se 
hostiis polluit (C.Th. XVI 10, 10) bandisce tutti gli atti cultuali pagani, come visitare i templi e 
venerare gli idoli3. Ma il paganesimo non riuscì a essere del tutto estirpato4.  
Intanto il problema delle invasioni barbariche continuava a farsi avvertire con crescente 
drammaticità. La sconfitta di Adrianopoli del 378 aveva risvegliato un vivo sentimento di 
patriottismo anche fra i cristiani, suscitando in molti «modi di pensare e modi di esprimersi che 
in precedenza erano stati familiari in misura maggiore ai pagani»5. 
Il CS di Prudenzio è una delle testimonianze più rappresentative della dialettica fra universo 
pagano e universo cristiano. Il suo valore si coglie solo all’interno del variegato panorama socio-
culturale della fine del IV e dell’inizio del V secolo con le sue luci e le sue contraddizioni.  
 
Vetustas quidem nobis, si sapimus, semper adoranda est6. Questa sententia lapidaria, posta da Macrobio 
in bocca a Ceionio Rufio Albino, fotografa bene l’atteggiamento degli ultimi pagani di fronte 
                                                          
2 Symm., rel. III 15; Ambr., epist. 72, 3-4; 73, 11; 13; 16.  in C.Th. XVI 10, 20 (del 415) Onorio allude a questa misura (su cui). Per 
LIZZI TESTA 2007 la disposizione di Graziano non poteva estendersi anche agli altri collegi sacerdotali pagani, trattandosi non 
di una legge valida per tutto l’impero ma di un rescritto (come indicato da Ambr., epist. 72, 5). Ulteriori considerazioni in 
EAD. 2013, pp. 45-46.  
3 La legge fu ribadita l’anno successivo con la costituzione di Costantinopoli (C.Th. XVI 10, 12 dell’8 novembre 392). A 
Teodosio è attribuita l’abrogazione dei giochi olimpici nel 393 secondo Giorgio Cedreno (Georgii Cedreni Historiarum 
Compendium, in I. BEKKER (cur.), Corpus Scriptorum Historiae Byzantinae, vol. I, Bonn 1838, p. 573), storico bizantino che vive tra 
la fine dell’XI e l’inizio del XII secolo. In realtà, nelle fonti coeve manca ogni riferimento alla soppressione dei giochi olimpici; 
alcune attribuiscono la soppressione ora a Costantino ora a Teodosio II. L’unico dato comune alle fonti è che alla base 
dell’abolizione dei giochi vi fu un imperatore cristiano, che voleva così inferire un colpo mortale al paganesimo.  
4 Infatti qualche anno dopo Onorio vieterà ancora di sacrificare nei templi (C.Th. XVI 10, 15 del 29 gennaio 399). Questo 
perché le leggi antipagane erano emanate in risposta a situazioni continegenti (LIZZI TESTA 2009 B). Per una visione generale 
sulla legislazione antipagana, cfr. GAUDEMET 1993, in particolare, per la parte di cui trattiamo, pp. 25-31.  
5 SINISCALCO 1983, p. 53. Cfr. già COURCELLE 19643, p. 23. 
6 Macr., Sat. III 14, 2. 
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all’irresistibile avanzata del cristianesimo. La loro posizione sempre più minoritaria li spingeva 
ad arroccarsi in una strenua difesa di quanto l’antichità romana aveva saputo tramandare nei 
secoli, garantendo a Roma un dominio a lungo incontrastato.  
Viceversa il cristianesimo, pur nascendo nell’antichità classica, ha costituito da subito 
un’esperienza di rinnovamento, religioso e culturale7. La vocazione alla novità, insita nello 
stesso messaggio evangelico, si ripercuote nella tendenza a mescolare le regole dei generi 
letterari e a dare nuovo significato a quelli tradizionali. Nel tentativo di stabilire una 
comunicazione con la parte avversa, gli apologisti cristiani si sono sforzati di fare propri i 
dettami della precettistica retorica classica per non sovrapporre la cultura biblica a quella antica, 
finendo spesso per creare nuovi modelli contenutistici e formali8.  
In questa commistione di espressioni formali rientra anche il CS, esempio di polemica orazione 
epidittica in versi9, che non trova paralleli nel mondo classico. Prudenzio porta alle estreme 
conseguenze il percorso intrapreso dagli apologisti precedenti, che nel loro corredo lessicale, 
etico e teologico, miravano a stabilire la crescente simbiosi tra il cristianesimo e il terreno 
classico che lo aveva prodotto. ‘Novità nella tradizione’ sembra essere il motto che anima 
l’originalità della forma letteraria e il contenuto di un poema che, pur in polemica con il mondo 
pagano, innesta nel solco della gloriosa Roma classica la realtà di una Roma aeterna cristiana.  
 
1. La disputa de ara Victoriae 
La rivendicazione dell’intangibilità del mos maiorum, in nome del quale Simmaco reclama nel 384 
il ripristino dell’ara Victoria nell’aula del Senato, è alla base della nota querelle tra il senatore 
pagano e il vescovo di Milano, Ambrogio. Davanti alla statua della dea, collocata da Augusto 
nella curia Iulia nel 29 a.C. dopo Azio10, i senatori bruciavano incenso o libavano con vino alla 
Vittoria, giurando fedeltà alle leggi imperiali11. Statua e altare, rimossi da Costanzo II nel 35712, 
furono verosimilmente ripristinati da Giuliano l’Apostata13, che accordò privilegi e pensioni ai 
ministri del culto. Nella seconda metà del IV secolo la religione pagana era sempre meno 
professata, ma era ancora avvertita come simbolo della maestà dello Stato: mantenuta dalle 
casse imperiali, essa si appoggiava principalmente sul sentimento patriottico di tutti coloro che 
si gloriavano della grandezza di Roma. Dopo l’editto di Tessalonica (380), l’imperatore 
Graziano ordinò dapprima l’abolizione delle sovvenzioni per il mantenimento dei sacrifici, delle 
cerimonie pagane, degli stipendi per le Vestali e per i sacerdoti, quindi con un secondo editto 
                                                          
7 Il tema della novità cristiana che accusa di vetustà tutto ciò che l’ha preceduta si afferma con sempre maggior forza da Ap 
21, 5 ecce nova facio omnia (ma il richiamo era già veterotestamentario: Is 43, 19 ecce ego facio nova). Proprio la rivendicazione di 
un ritorno al mos maiorum è alla base della querelle fra Simmaco e Ambrogio (cfr. FONTAINE 1988, p. 95). 
8 Un certo mélange des genres (o «Kreuzung der Gattungen», secondo il titolo del cap. IX di KROLL 1924, p. 202), abbastanza 
comune nel mondo tardoantico, ci conduce al più complesso problema di come definire il genere letterario all’interno della 
letteratura cristiana (FONTAINE 1988). 
9 PARATORE 1980, p. 60. 
10 Dio Cass. LI 22, 1-2. La statua era stata catturata dai Romani nel 272 a.C., durante la presa di Taranto. 
11 Herod. V 5, 7; Suet., Aug. 35; Ambr., epist. 72, 9, 16; 73, 31-32. 
12 Amm. XVI 10; Symm., rel. III 6. 
13 Symm., rel. III 4. 
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ordinò la rimozione dell’altare della Vittoria dal Senato, recidendo così il legame ufficiale tra il 
paganesimo romano e lo Stato (382-383).  
Il Senato, la cui maggioranza era pagana, inviò una prima delegazione capeggiata da Simmaco 
per chiedere il ritiro del decreto14, ma l’intervento di Ambrogio fece fallire la missione15. Un 
secondo tentativo avvenne nell’estate del 384, dopo la morte di Graziano e la salita al potere del 
giovane fratello Valentiniano II. Al suo cospetto Simmaco, divenuto intanto praefectus urbi, 
pronunciò la famosa Relatio tertia de repetenda ara Victoriae, che suscitò un’ammirazione così 
universale che perfino Ambrogio dovette elogiare la brillante eloquenza dell’avversario. Pur 
arricchita di nuovi elementi dettati dalla contingenza storica (la mancata udienza della prima 
legazione e la tremenda carestia del 383 causata dall’empietà di Graziano), la relatio conteneva le 
tesi già predisposte in occasione della prima delegazione: la restituzione nella curia dell’ara 
Victoriae quale garanzia della libertà religiosa e il ripristino dei finanziamenti statali al culto 
romano in riconoscimento dei benefici che da esso sono sempre derivati all’impero16.  
Questa volta la legazione fu accolta, ottenendo un discreto consenso, e Ambrogio dovette 
muoversi velocemente17. In una prima lettera (epist. 72), il presule minacciava Valentiniano di 
scomunica, qualora avesse accolto la petizione di Simmaco. Successivamente, avuta una copia 
della Relatio, compose un’altra lettera (epist. 73), in cui confutò punto per punto tutte le 
argomentazioni dell’avversario, opponendo all’idea pagana di una tradizione intangibile la tesi di 
un progresso in melius dell’umanità, manifestatasi nella conversione alla nuova religione18. Nella 
prosopopea di Roma, rovescio speculare di quella presente nella relatio di Simmaco, l’Urbe 
rifiuta di identificare il suo mos con l’antico cultus grazie a cui ha sottomesso il mondo; riconosce 
invece che il paganesimo era la sola cosa che l’accomunasse ai barbari e che la sua conversione 
al cristianesimo non rompe con la virtus antica, ma la esalta e le consente ad meliora transire.19  
Ambrogio ci informa di una successiva delegazione all’imperatore Teodosio, databile fra il 389 e 
il 391, mentre l’imperatore si trovava a Milano20. La legazione si concluse con un nulla di fatto21. 
Il Quodvultdeus riferisce che ad avanzare la richiesta fu ancora una volta Simmaco in occasione 
dell’orazione di ringraziamento della nomina al consolato. Teodosio, acceso da un’ira violenta, 
reagì espellendo immediatamente dalla città il pagano22. 
Un’ulteriore richiesta venne mossa nel 392 a Valentiniano II che si trovava a Vienne, lontano da 
Ambrogio e da ogni sua possibile influenza; al suo fianco peraltro c’era il franco Arbogaste 
(pagano) come capo dell’esercito. Questa volta non erano coinvolti né Simmaco né Ambrogio; 
l’imperatore rifiutò di revocare la legislazione antipagana del fratellastro Graziano.  
                                                          
14 Ambr., epist. 72, 5; 10 e 16; Symm., rel. III 1; Paul., vita Ambr. XXVI 1. 
15 Symm., rel. III 20. 
16 È il concetto della pax deorum che ha garantito a Roma il successo a Roma: cfr. PASCHOUD 1983.   
17 Per le Epistole di Ambrogio facciamo riferimento alla numerazione e al testo di O. FALLER - M. ZELZER in CSEL 82, 3, Wien 
1982, pp. 11-20; 34-45. 
18 Per un’analisi della posizione ambrosiana, cfr. PIZZOLATO 1996, pp. 151-54. 
19 Epist. 73, 7; cfr. SORDI 1976, p. 228. 
20 BARNES 1976, p. 383. 
21 Paul., vita Ambr. XXVI 2. 
22 Quodvultdeus III 38, 41. In realtà la testimonianza risulta poco attendibile perché l’autore riferisce di eventi avvenuti 
sessant’anni prima di cui non aveva conoscenza diretta. Anche il comportamento attribuito a Simmaco stride con il suo ben 
noto atteggiamento di prudenza e di equilibrio.  
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L’occasione favorevole si presentò con l’usurpazione di Eugenio (392-394). Pur essendo 
cristiano, egli adottò una serie di iniziative filopagane per accattivarsi l’appoggio degli 
aristocratici pagani: ripristinò i finanziamenti ai templi e ai collegi sacerdotali pagani, restituendo 
anche l’ara della Vittoria23, sebbene su questa restituzione permangano molti dubbi. Un’ultima 
improbabile legazione, capeggiata da Simmaco, pare sia stata inviata nel 402 all’imperatore 
Onorio che si trovava a Milano. Di tale legazione abbiamo notizia solo da alcune epistole dello 
stesso Simmaco24, da cui non sembra affatto che la richiesta dell’ara fosse all’ordine del giorno. 
Questa occasione pare sia all’origine dell’attualità del CS25.  
 
L’accesa contrapposizione fra i massimi rappresentanti delle fazioni ideologiche del tempo ha 
spinto a vedere nella disputa «un dialogo fra sordi», lo scontro fra «totalitarismi che – già per 
loro stessa natura impermeabili al compromesso – si nascondono dietro al paravento 
ingannevolissimo della tolleranza, che ognuno pretende per sé»26. In realtà un’attenta rilettura 
del dossier sull’ara Victoriae ha spinto la critica moderna a sfumare i toni polemici di entrambi le 
parti in un tentativo di dialogo27. Ciò è ancor più evidente in Prudenzio: la novità ideologica del 
cristianesimo non impedisce al poeta di assorbire l’‘antico’ della classicità, con una lettura 
teologica-politica della storia come guidata da Dio, che aprirà la strada alla visione medievale.  
 
2. L’opera 
Il Contra orationem Symmachi è l’unica produzione di Prudenzio ad avere titolo latino invece che 
greco28, ed è l’unico a essere strutturato in due libri, invece che uno. Entrambi i libri sono 
preceduti dalle praefationes dedicate ai due fondatori di Roma cristiana: la prima a Paolo, la 
seconda a Pietro. Il libro si configura come un attacco alla richiesta di Simmaco di ripristinare 
l’altare della Vittoria. L’opera consta in totale di 1944 versi. I 657 versi che compongono il libro 
I vertono intorno al tema dell’idolatria dell’Urbe; i 1132 del libro II ripropongono la diatriba fra 
Simmaco e Ambrogio e che ora vede scontrarsi Simmaco e i due imperatori Onorio e Arcadio.  
Il CS ha al proprio interno una struttura rigorosa. Il primo libro si può dividere in una pars 
destruens, in cui il poeta demolisce i falsi miti della religione pagana, riprendendo in un ordine 
leggermente modificato la schema tripartito della teologia varroniana29 (teologia mitica dei poeti 
                                                          
23 Paul., vita Ambr. XXVI 3 aram Victoriae et sumptus caerimoniarum […] concessit. 
24 Epist. IV 9; IV 13 (a Stilicone); V 94-96 (a Elpidio); VII 13-14 (al figlio).  
25 PUECH 1888; ROMANO 1955; BARNES 1976. 
26 VERA 1981, p. 15.  
27 Nell’analisi di Ambr., epist. 73 GUALANDRI 1995 ha individuato una serie di rimandi intertestuali virgiliani che denunciano 
la disponibilità del vescovo alla mediazione, quasi a voler dimostrare ai pagani che anche i cristiani si muovono sul loro 
stesso piano culturale, condividendone linguaggio e modelli di riferimento: «nessuna concessione ai pagani sul piano del 
diritto (in questo senso si tratta di un dialogo fra sordi); ma molti segnali di una possibilità di incontro su un terreno culturale 
per certi aspetti comune nel quale i valori di un’antica tradizione possono continuare a vivere» (p. 255). Anche nella richiesta 
pagana di ripristinare lo status religionum alterato da Graziano non si vede più la «subdola determinazione a mantenere il 
paganesimo quale unica religione dell’Impero», ma il desiderio di «restituire una condizione di pari dignità alle molte 
religioni dell’Impero», fra cui il cristianesimo stesso (LIZZI TESTA 2009, p. 263). 
28 Nei manoscritti si alternano le forme Contra Symmachum e Contra orationem Symmachi. 
29 CHARLET 1986 B, p. 381.  
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in I 42-163; teologia politica in I 164-296; teologia fisica in I 297-353)30, e una pars construens, in 
cui il poeta propone al lettore il ruolo salvifico della religione cristiana per l’esistenza di Roma, a 
cui tutti si convertono, tranne una minoranza che trova in Simmaco un ideale rappresentante.  
Il secondo libro è il seguito naturale del primo: il poeta dichiara di voler respingere gli 
argomenti di questa minoranza pagana del suo tempo, confutando le tesi della famosa relatio, 
immaginando che Simmaco pronunci il suo discorso di fronte ai nuovi imperatori cristiani 
Arcadio e Onorio. La recente vittoria sui barbari dimostra in maniera inconfutabile che il mito 
di Roma è destinato a durare in eterno, proprio in virtù della sua conversione al cristianesimo; la 
politica imperiale deve perciò farsi garante di fedele aderenza al nuovo credo.  
In questo modo i due libri del CS corrispondono ai due libri apologetici del cristianesimo 
contro le eresie; in particolare, il I libro, con il suo carattere di attacco generale alla religione 
pagana, corrisponderebbe all’Apotheosis, poema invettivale contro tutte le eresie, mentre il II 
libro, incentrato sulla confutazione puntuale delle rivendicazioni di Simmaco, corrisponderebbe 
alla demolizione delle dottrine eretiche di Marcione in Hamartigenia. 
 
3. Le due praefationes al CS 
Le praefationes sono da mettere in relazione fra loro per una serie di analogie e differenze, che 
evidenziano la diversa funzione che ciascuna di esse riveste nell’economia del poema.  
La prima analogia riguarda i protagonisti: entrambe le prolusioni trattano di un momento 
pericoloso nella vita dei due più grandi apostoli31. Intrepidus è Paolo (I praef. 33), non trepidus è 
Pietro (II praef. 23): pur colpiti da un’avversità, non si lasciano abbattere dal nemico, ma trovano 
aiuto in Cristo. Nella prima praefatio si racconta il naufragio di Paolo sull’isola di Malta32. La 
seconda riporta l’episodio di Pietro che, seguendo il Maestro, cammina sulle acque in tempesta.  
Nell’opus prudenziano i due apostoli sono ricordati sempre insieme33, perché «costituiscono un 
unico canale di Grazia, che assicura alla Chiesa vittoria contro i pagani e unità granitica contro 
le eresie»34. In apertura di un testo che si propone di difendere la fede cristiana dagli attacchi del 
paganesimo (II 4) e di esaltare la rinnovata giovinezza di Roma cristiana (II 655-658), è del tutto 
coerente che Prudenzio si appoggi all’auctoritas dei due capisaldi della Chiesa nonché nuovi 
fondatori di Roma cristiana35, «ancora una volta accoppiati idealmente»36. Il richiamo prefatorio 
a Pietro e Paolo lascia pensare a una ripresa del noto tema della concordia Apostolorum, 
corrispettivo simmetrico della concordia Augustorum che caratterizza la descrizione dei due 
imperatori cristiani Onorio e Arcadio (II 7-18). È quasi superfluo ricordare l’importanza che il 
                                                          
30 Sulla theologia tripertita di Varrone (genus mythicon, physicon e civile), tramandata da Aug., civ. VI 5, cfr. LEHMANN 1997. 
31 Il primo episodio è desunto da At 27-28, 6. Il secondo è tratto da Mt 14, 22-34; Mc 6, 47-51; Gv 6, 18-21. Questi episodi si 
trovano accostati anche in Sulp. Sev., epist. I 5-6 e nel prefazio della messa di Pietro e Paolo nel Liber Missarum mozarabico di 
Toledo (ed. JANINI 1982, p. 283, ll. 25-31), dove sono visti come due vicende parallele dell’unica vittoria sul maligno.  
32 Per un’analisi e interpretazione della praefatio I, cfr. BUCHHEIT 1996-1997 (in particolare pp. 319-26) e PARTOENS 2003. 
33 Per. II 457-470; XI 31-32; il XII è interamente dedicato a loro (su questo si può vedere ARGENIO 1967). 
34 RAPISARDA 1963, p. 65.  
35 CACITTI 1972, pp. 423-24: «le figure di Pietro e di Paolo, gli apostoli fondatori della Roma cristiana, non sono evocate a caso, 
ma vengono proposte come il nuovo tipo di dei ri-fondatori della città». Lo studioso si spinge poi oltre le reali intenzioni di 
Prudenzio nel trovare le caratteristiche specifiche che ognuno dei due apostoli ha infuso nella rifondazione di Roma.  
36 PALLA 1978, p. 167. 
12 
tema della concordia rivestiva nella Tarda Antichità quale garanzia di pace e sicurezza dell’impero, 
soprattutto in un periodo in cui l’impero appariva sempre più minacciato37; il binomio dei due 
apostoli e dei due imperatori rappresenta la degna introduzione di un poema che intende 
celebrare Roma quale garante di concordia e di pace (II 586-648).  
 
Una seconda evidente analogia si coglie a livello strutturale. Le due prolusioni possono 
ugualmente dividersi in tre sezioni:  
1. una prima parte contiene l’exemplum costituito dall’episodio dell’apostolo. Questa 
sezione si apre in entrambe le prolusioni con una parola contenente il nome degli 
apostoli: I praef. 1 Paulus, praeco Dei; II praef. 1 Simon, quem vocitant Petrum.  
2. La seconda parte della praefatio contiene la comparatio, cioè la rilettura dell’episodio 
biblico in riferimento all’attualità. In I 45-79 si confrontano la tempesta con le 
persecuzioni che hanno afflitto la Chiesa e il serpente con il velenoso eloquii caput di 
Simmaco. In II 44-66 i venti che sconvolgono il mare sono la metafora dei venti eloquii 
dell’avversario (II praef. 58). Molto simile nelle due praefationes è anche la formula che 
connette la comparatio all’exemplum: I praef.45 sic nunc, II praef. 44 sic me.  
3. La terza parte della praefatio contiene l’invocatio e la preghiera a Cristo: in I 80-89 si chiede 
misericordia verso Simmaco perché non cada nelle fiamme dell’inferno, in II 59-66 
Prudenzio implora l’aiuto di Cristo per fronteggiare il pericolo dell’avversario. Nella 
seconda prefazione la preghiera si trova perfettamente incastonata all’interno della 
comparatio di cui costituisce il naturale sviluppo con l’episodio narrato (alla preghiera di 
Pietro sommerso dai flutti corrisponde la preghiera di Prudenzio). 
 
Una terza analogia è costituita dalla presenza della barca che deve affrontare una tempesta: I 
praef. 7-14; II praef. 8-15. In entrambi i casi la tempesta è immagine della furia con cui il 
paganesimo si scaglia contro i cristiani, simboleggiati dalla barca. Qui cogliamo però una 
significativa differenza: la tempesta della prima praefatio rappresenta le persecuzioni scatenate dai 
reges sacricolae (v. 47) contro la ratis Sapientiae (v. 46), la catholica puppis (vv. 59-60) che è la Chiesa; 
nella seconda la tempesta rappresenta l’attacco portato da Simmaco contro la nave del poeta 
(vv. 54-55 puppem credere fluctibus / tanti non timeam viri). Il sic nunc di I praef. 45 indica che 
Prudenzio fa dell’episodio biblico una lettura contemporanea (nunc), uno scontro fra il 
paganesimo e la Chiesa, riprendendo dall’immaginario patristico la tradizionale immagine della 
nave allegoria della Chiesa38. Il sic me di II praef. 44 denota che una lettura dell’episodio biblico di 
tipo personale (me), che identifica la barca guidata da Pietro con la poesia. La stessa immagine 
                                                          
37 Sul ruolo di Pietro e Paolo quali difensori di Roma dalle invasioni dei barbari, cfr. PARTOENS 2003, p. 36. È la linea 
concettuale che conosce il suo pieno sviluppo proprio fra il IV e V secolo, da Ambr., epist. 11 e 18, Dam., epigr. 20 F.; Hier., adv. 
Iovin. III 38, fino a Leone Magno, e di lì fino al Medioevo. Per una rassegna dei molti testi e delle numerose rappresentazioni 
iconografiche, nonché della bibliografia sul tema della concordia Apostolorum, cfr. PIETRI 1961, in particolare le pp. 310-22, e 
MACCARONE 1983, pp. 63-74. Sul tema della concordia Augustorum, cfr. BÉRANGER 1973, pp. 367-382; JONES 1990, pp. 65-66. A 
livello iconografico, raffigurazioni di concordia imperiali sono menzionate da PIETRI 1961, pp. 276-93.  
38 Sulla nave come simbolo della Chiesa, cfr. RAHNER 1971, pp. 511-609; DANIÉLOU 1990, pp. 69-81; BUCHHEIT 1981, pp. 236-37.  
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della barca e della tempesta subisce nelle due praefationes un restringimento di significato dal 
generale al particolare, da un’interpretazione ecclesiale a una di ordine più personale39. 
 
Questo cambio di prospettiva trova ragione nella diversa funzione che la II praefatio ha 
nell’economia del poema. Mentre la praef. I sembra rivestire una valenza introduttiva a entrambi 
i libri40, la praef. II e i primi quattro versi del II libro contengono gli elementi del proemio 
tradizionale classico: la propositio, evidente in II 1-4, si trova vagamente accennata anche in II 
praef. 51-66, intrecciata all’invocatio del poeta a Cristo41. Quest’ultima appare ben diversa 
dall’invocazione contenuta in I praef. 80-89, dove ha la forma di una supplica misericordiosa 
verso l’avversario; in II praef. 51-66 ha toni accostabili alla invocazione classica alle Muse, in 
quanto implora salvezza per il poeta, perché questi possa tessere in modo conforme alla fede 
cristiana il proprio canto poetico, di cui solo Cristo può essere la Musa42. Si fa evidente qui il 
contesto tipicamente proemiale, come se la materia vera e propria del canto poetico iniziasse 
solo con il II libro, quando il poeta inizia a respingere le accuse una ad una, come affermato 
nella propositio (II 4 hunc obiecta legam, nunc dictis dicta refellam). Al contesto proemiale riconduce 
anche l’utilizzo topico della metafora nautica, per esprimere il concetto del poetare come una 
navigazione perigliosa, in cui «il poeta viene assimilato al navigante, la barca rappresenta il suo 
intelletto o la sua opera»43. L’inserzione del proemio in una sezione prefatoria diversa dal testo 
può apparire insolita rispetto all’uso classico, ma, confrontata con alcune praefationes di poeti 
tardoantichi, appare perfettamente in linea con la tendenza poetica del tempo44. Un interessante 
parallelo si riscontra in rapt. Pros., praef. I, dove la coraggiosa cumba della poesia claudianea si 
dichiarava pronta a cimentarsi con l’epica mitologica. Claudiano si richiama all’inventor dell’arte 
nautica (v. 1), paradigma dell’audacia dell’ingegno umano45. Il primus nauta di Claudiano osa 
affidare la barca ai venti (v. 3) e alle onde tranquille (v. 5), mentre Prudenzio affida la barca ai 
flutti sconvolti (vv. 51-54); quello aprì vie d’acqua negate dalla natura, mentre in Prudenzio è 
Cristo che apre una strada (v. 19) sul mare invius (v. 25); come il marinaio di Claudiano segue il 
                                                          
39 A fianco della più diffusa esegesi in senso ecclesiale dell’episodio evangelico (Hil. Pict., in Matth. XIV 13; XIV 18; Hier., in 
Matth. II 14, 34), è attestata un’interpretazione dell’episodio in senso esistenziale (Orig., in Matth. XI 6, 29-35). 
40 PARTOENS 2003, pp. 53-61. 
41 Sulla rottura dello schema convenzionale, basti vedere i proemi di Claudiano, che ora fondono in un unico verso invocatio e 
propositio (Gild. 14-15 quo, precor, haec effecta deo? Robusta vetusque / tempore tam parvo potuit dementia vinci; Ol. 71-72; cfr. 
TAEGERT 1988, ad loc.), ora li diluiscono arbitrariamente nel testo: il proemio del De raptu Proserpinae inizia con la propositio 
(vv. 1-4), ma colloca l’invocatio solo al v. 25, reduplicando al suo interno di nuovo la propositio (vv. 26-31). Cfr. ZARINI 2000.  
42 L’invocatio a Dio all’inizio dell’opera andò a cristallizzarsi in un topos con cui la poesia cristiana sostituiva l’invocazione alle 
Muse della poesia classica: all’inizio del poema Giovenco invoca lo Spirito Santo quale carminis auctor […] ut Christo digna 
loquamur (praef. 25-27); anche Proba invocava Dio perché la accompagnasse nel cammino intrapreso (vv. 9-12; v. 31: tuque ades 
inceptumque una decurre laborem). Cfr. anche Orient., comm. I 17-21; Paul. Nol., carm. X 24-31; Prud., psych. 1-6. 
43 CURTIUS 1992, p. 147. Cfr. anche TARTARI CHERSONI 1974. La metafora nautica si trovava già in Pind., Ol. XIII 49. Anche i 
poeti latini erano soliti paragonare la composizione a un viaggio per mare: accingersi a scrivere equivale a “spiegare le vele” 
(Verg., georg. II 39-44); alla fine dell’opera le vele vengono invece ammainate (IV 116-117). L’utilizzo di questo topos era ancora 
molto vitale nella tarda antichità (soprattutto in Sedulio e negli epiloghi di Sidonio, su cui cfr. GUALANDRI 1979, pp. 105-07). 
44 Già HERZOG 1966, p. 130 e DEWAR 1996, p. 47 avevano accostato le prefazioni di Claudiano ai tradizionali proemi epici. Del 
resto lo stesso Isidoro non distingueva le due diverse nomenclature (etym. VI 8, 9). 
45 Come già in Hor., carm. I 3, 9-24; Sen., Med. 301-379; Val. Fl. I 196-197. In Claud., rapt. I praef. 1-12 il primus natuta, ancora 
inesperto, osò affidare la barca ai venti aprendo vie d’acqua dove non ve ne erano (vv. 3-4); dapprima navigava trepidante 
vicino all’orlo delle spiagge (vv. 5-6), poi iniziò ad abbandonare la terraferma (vv. 7-8) spingendosi infine in alto mare a 
domare le tempeste, guidato dal cielo. 
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cielo (v. 11), così Prudenzio intende seguire Cristo camminando sui flutti come lui (vv. 61-66); il 
poeta/nauta riconosce orgogliosamente la propria audacia nel buttarsi in alto mare per domare 
le tempeste, mentre Prudenzio si riconosce temerarius (v. 51) nello sfidare i flutti e sente il 
bisogno dell’appoggio divino.  
Prudenzio condivide con Claudiano il motivo retorico della poesia come espressione di audacia, 
fissatosi nelle prefazioni come topos di captatio benevolentiae da parte del pubblico. L’orgoglio di 
Claudiano nel prendere il largo e domare le tempeste corrisponde in Prudenzio alla temerarietà 
sfrontata nell’uscire dai tuta silentia (v. 44). Ma l’audacia di Prudenzio non è la stessa di 
Claudiano: sull’esempio di Pietro, Prudenzio invoca il sostegno di Cristo, distaccandosi dalla 
‘incoscienza’ dalla poesia classica pagana. Nelle topiche formule di (falsa) modestia rientra il 
timore del poeta che si accinge a scrivere (II praef. 55 timeam)46, dichiarando la propria incapacità 
linguistica e spirituale47. Ma dietro questa commistione di audacia e di humilitas, si cela la 
coscienza cristiana di cantare una materia nuova non per i contenuti, ma perché, da Dio 
ispirata, a Dio riconduce: fare poesia è per Prudenzio un atto di infima obsequela di Cristo (Epil. 
31-32)48, un modo per combattere nella militia Christi49, «è la maniera più umile e meno 
meritoria, ma pur sempre utile, per rendersi accetti a Dio»50.  
 
Appaiono evidenti a questo punto le relazioni e le differenze fra le due praefationes: la prima ha 
un valore introduttivo ai due libri, la seconda rappresenta una sorta di proemio al mezzo, con 
cui si introduce il vero argomento del poema. Il I libro ha la funzione di inserire la nota disputa 
sull’ara Victoriae nello scontro epocale fra cristianesimo e paganesimo, dalla nascita dell’error 
pagano all’avvento dei principes cristiani. Lo dichiara Prudenzio stesso nella propositio del poema: 
II 1-3 hactenus et veterum cunabula prima deorum / et causas quibus error hebes conflatus in orbe est / 
diximus, et nostro Romam iam credere Christo. Prudenzio accosta così la navigazione della sua poesia 
alla navigazione della Chiesa (I praef. 49); la poesia perciò diviene il mezzo per partecipare 
attivamente alla secolare battaglia che vede fronteggiarsi paganesimo e cristianesimo.  
 
4. Motivi ideologici del poema 
Fra le molteplici tematiche che attraversano il CS, riteniamo necessario soffermarci sulla 
concezione storico-politica e sul ruolo rivestito da Roma. Entrambi sono riletti alla luce dei nova 
                                                          
46 Cfr. l’analoga trepidatio della navigazione poetica in Paul. Petr., Mart. II 6 nunc quid ago et dubiam trepidus quo dirigo proram? 
47 Sono le due più diffuse espressioni di incapacità poetica che si riscontrano in questa topica: CURTIUS 1992, pp. 97-100 e pp. 
453-59 (in particolare 455-57). LA PENNA 1989, p. 225: «dell’orgoglio polemico del poeta pagano non resta niente: il nuovo 
valore è l’umiltà cristiana». 
48 La coscienza della propria poesia come mezzo di sacrificio spirituale in onore di Cristo, assimilabile al martirio, è un tratto 
comune anche alla poetica di Paolino (per cui si veda FONTAINE 1981, il cap. IX: La poésie comme art spirituel, pp. 143-60). 
49 L’immagine del poetare come una battaglia di difesa contro l’eloquenza di Simmaco è espressa in I 650-655. Sull’analisi dei 
versi della praef. II e dei versi finali del I libro, vedasi THRAEDE 1965, pp. 65-68; ma è importante tutto il paragrafo dedicato 
alle espressioni di “confessione e umiltà” di Prudenzio («Bekenntnis und Bescheidenheit», pp. 61-70): l’autore affianca i due 
testi del CS con altri, tratti dal corpus prudenziano in cui il poeta rivela se stesso e la propria concezione della poesia. 
50 LANA 1962, p. 72. Analoghe concezioni poetiche emergono anche in Praef. 34-36 atqui fine sub ultimo / peccatrix anima stultiam 
exuat; / saltem voce Deum concelebret, si meritis nequit e in Epil. 31-32, dove la poesia è presentata come munus fictile, inferiore 
rispetto alla multa… suppellex della casa del ricco, ma comunque utile a Dio. Sulla visione poetica di Prudenzio, come emerge 
dalla Praefatio e dall’Epilogus, cfr. LANA 1962, PARATORE 1985, LA PENNA 1989; BIANCO 2004, pp. 152-57. 
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tempora christiana, in particolare sulla scia del clima euforico successivo alla vittoria di Pollenzo, 
che consacra in maniera definitiva il ruolo cardine del princeps christianus inaugurato da Teodosio.  
 
a) La concezione storico-politica 
Si sa che la concezione politica di Prudenzio ricalca il cammino della teologia politica 
antecedente51, in particolare quella di Eusebio di Cesarea per cui l’impero romano costituiva una 
lunga praeparatio evangelica all’avvento di Dio e del regnum Christi.52 I pochi punti di divergenza da 
Eusebio si riscontrano nell’assenza delle prospettive escatologiche concernenti la fine 
dell’impero. Le ragioni di questa assenza possono ricondursi a due: la prima è che Prudenzio 
nutriva una fiducia incrollabile verso l’impero, identificato con Roma stessa (II 610-612); 
fintanto che fosse durata Roma, sarebbe durato l’impero. La seconda è che Prudenzio finisce 
per identificare l’impero romano con il mondo cristiano. Non essendoci frattura fra romanitas e 
christianitas, il poeta dà voce al proprio patriottismo romano, recuperando il bagaglio ideologico 
che il paganesimo aveva prodotto fino a quel momento sulla missione egemonica di Roma53. 
 
Per i pagani gli dèi avevano concesso a Roma l’egemonia perché questa portasse al mondo la 
pace (Verg., Aen. VI 851-853). Prudenzio sostituisce alla providentia deorum cantata da Virgilio il 
disegno della providentia dei e introduce un fine teleologico nuovo: Dio ha concesso la 
supremazia all’impero romano perché si diffondesse il cristianesimo e Cristo entrasse nel 
mondo54. La pax Romana ne è stato il presupposto indispensabile, perché ha realizzato l’unità 
degli uomini. L’impero non è più il fine, ma solo un mezzo per un fine più grande55.  
 
Le tappe che scandiscono la realizzazione del progetto divino sono molto articolate, in quanto 
coinvolgono tutta la storia dell’umanità. La visione storica spazia dal mito delle età metalliche 
dell’umanità (nel libro I) alla concezione di una evoluzione biologica (II 315-334): come l’uomo 
evolve da un’infantia animalesca a una maturità, contraddistinta dall’utilizzo della mens, così 
l’umanità evolve da un’iniziale condizione di ferinitas verso un progressivo affinamento della 
                                                          
51 PASCHOUD 1967, p. 224; per una panoramica generale degli autori latini che riprendono le idee eusebiane, SINISCALCO 1983, 
pp. 47-51. CHARLET 1986 A ritiene impropria la definizione di teologia politica perché Prudenzio non identifica mai l’impero 
romano con la Chiesa; preferisce perciò parlare di filosofia politica cristiana o filosofia cristiana della storia.  
52 MORENO 1994, pp. 148-51. 
53 Nell’assumere il nazionalismo romano Prudenzio si spinge molto oltre rispetto ai pensatori cristiani precedenti (SINISCALCO 
1983, p. 51). Secondo PASCHOUD 1967, p. 224, è proprio il bisogno di mostrare che non esiste incompatibilità fra patriottismo 
romano e cristianesimo a muovere la redazione del CS. 
54 L’idea è già di Ambrogio, secondo il quale l’impero romano costituisce «una società terrena che serve a preparare le 
condizioni favorevoli alla espansione della Chiesa» (QUACQUARELLI 1955, p. 155). LAVARENNE 1948, p. 101 cita come 
probabile fonte Ambr., enarr. in Ps. 45, 21, 3 quo plura obirent spatia terrarum, in exortu ecclesiae potestatem Romani imperii toto orbe 
diffudit et dissidentium mentes terrarum que divortia donata pace composuit. didicerunt omnes homines sub uno terrarum imperio 
viventes unius dei omnipotentis imperium fideli eloquio confiteri. 
55 CS I 287-290 felices, si cuncta deo sua prospera Christo / principe disposita scissent, qui currere regna / certis ducta modis 
Romanorumque triumphos / crescere et impletis voluit se infundere saeclis; I 427-429 omne quod ex mundo est tibi subiacet; hoc deus ipse 
/ constituit, cuius nutu dominaris et orbi / imperitas et cuncta potens mortalia calcas; II 591-592 nec enim fit copula Christo / digna, nisi 
implicitas societ mens unica gentes; II 619-622 hoc actum est tantis successibus atque triumphis / Romani imperii. Christo iam tunc 
venienti, / crede, parata via est, quam dudum publica nostrae / pacis amicitia struxit moderamine Romae; II 634-636 en ades, omnipotens, 
concordibus influe terris. / iam mundus te, Christe, capit quem congrege nexu / pax et Roma tenent.  
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ratio, espresso nelle varie forme politiche avvicendatesi nella storia romana. Evoluzione 
dell’umanità ed evoluzione fisiologica dell’uomo confluiscono in un’unica visione progressista. 
 
Da principio, nell’età di Saturno (I 42-58), l’umanità si contrassegna per una vita primitiva, 
rozza, agreste e barbara (I 44 agrestes animos et barbara corda virorum). Questa descrizione sembra 
trovare corrispondenza nella visione dell’umanità primitiva delineata nei termini cari alla poesia 
classica in II 282-284. È l’infanzia dell’umanità, quando l’uomo vive ancora alla stregua degli 
animali (II 325-326 sic hebes inter / primitias mersumque solo ceu quadrupes egit). 
 
Poi viene la pueritia: II 328-329 mox tenerum docili ingenio iamque artibus aptum / noscendis varia rerum 
novitate politum est. A livello storico, questa epoca dovrebbe costituire l’età di Giove, che 
rappresenta un avanzamento dell’ingegno nell’escogitare sofisticate astuzie56; ma gli uomini 
sono ancora privi di ragione divina57. A questa età va fatta risalire l’invenzione dell’ars agricola e 
della lavorazione dei metalli58, che segna il passaggio dall’età dell’oro all’età dell’argento. 
 
Segue un’età più corrotta, l’età della stoltezza incapace a essere istruita59, in cui gli uomini 
imparano a essere schiavi dei vizi60, in cui Roma si raffigura dèi di ogni genere (perfino i suoi 
stessi re). In questo periodo si diffonde la vana superstitio, tramandata di generazione in 
generazione in modo acritico61. È l’età della iuventus, in cui l’uomo freme di vizi senza alcun tipo 
di remora: II 330 tumens vitiis calidos adolevit annos. Da un punto di vista storico, questa età è 
difficilmente definibile: essa sembra coincidere con il tempo della Scythica pietas (II 294), da cui 
Roma antica non era esente (II 298-308), e in generale con i 700 anni della prima storia romana, 
da Romolo a Augusto, gli anni in cui l’Urbe cercava in tutti i modi quale fosse la più giusta 
forma di governo: prima la monarchia, poi la fase repubblicana, fino a culminare nell’impero62.  
 
Sopraggiunge così un’età migliore, adatta a essere istruita63: essa coincide sostanzialmente con 
l’epoca imperiale, un età non del tutto scevra dal mos degli antichi, ma in cui si affaccia una virtus 
                                                          
56 I 72-75 haec causa est et origo mali, quod saecla vetusto / hospite regnante crudus stupor aurea finxit, / quodque novo ingenio versutus 
Iuppiter astus / multiplices variosque dolos texebat. 
57 I 79-83 nam quid rusticitas non crederet indomitorum / stulta virum, pecudes inter ritusque ferinos / dedere sueta animum diae rationis 
egenum? / in quamcumque fidem nebulonis callida traxit / nequitia, infelix facilem gens praebuit aurem. 
58 II 285-287 orbe novo nulli subigebant arva coloni; / quid sibi aratra volunt, quid cura superflua rastri? / ilignis melius saturatur 
glandibus alvus. / primi homines cuneis scindebant fissile lignum; / decoquat in massam fervens strictura secures / rursus et ad proprium 
restillet vena metallum. 
59 I 145-148 tantum posse omnes illo sub tempore reges / indocilis fatui ducebat ineptia vulgi / ut transire suis cum sordibus induperator / 
posset in aeternum caeli super ardua regnum. 
60 I 84-85 successit Iovis imperio corruptior aetas, / quae docuit rigidos vitiis servire colonos. 
61 I 197-203 ut semel obsedit gentilia pectora partum / vana superstitio, non interrupta cucurrit / aetatum per mille gradus. Tener horruit 
heres / et coluit quidquid sibimet venerabile cani / monstrarant atavi. Puerorum infantia primo / errorem cum lacte bibit. Gustaverat inter 
/ vagitus de farre molae. 
62 II 413-428 sic septingentis erravit circiter annis / lubricaque et semper dubitans quae forma placeret / imperii, quae regnandi foret aequa 
potestas. / regius exortam iam tunc habuit status urbem / non sine grandaevis curarum in parte locatis. / mox proceres de stirpe senum 
tractasse videmus / clauum consilii. Plebeias inde catervas / collatas patribus mixtim dicionibus aequis / imperitasse diu belloque et pace 
regendis; / consule nobilitas viguit, plebs fisa tribuno est. / displicet hic subito status et bis quina creantur / summorum procerum fastigia, 
quos duodeni / circumstant fasces simul et sua quemque securis. / rursus se geminis reddit ductoribus omnis / publica res et consulibus 
dat condere fastos. / ultima sanguineus turbavit saecla triumvir. 
63 I 245-247 hunc morem veterum docili iam aetate secuta / posteritas mense atque adytis et flamine et aris / Augustum coluit. 
17 
fragilis (I 281) e in cui i numerosi trionfi, se da una parte alimentano il propagarsi dei numina, 
dall’altra rivelano una provvidenzialità alla guida dell’Urbe64. Prudenzio vede nell’età imperiale il 
punto maturo della storia romana, una regnandi aequa potestas (II 415) che costituisce la forma di 
governo predestinata da Dio per governare popoli diversi sotto un’unica mens civilizzatrice. 
 
Infine giunge l’età della vecchiaia, in cui Roma riflette su se stessa, si pente degli errori passati65 
e impara finalmente a sollevare lo sguardo verso il cielo66. È la Roma di Teodosio (I 506) e di 
Onorio (II 649-654). Questa epoca costituisce la vera età dell’oro dell’umanità, in cui l’uomo 
abbandona i vizi della giovinezza immatura ed eleva il pensiero verso il cielo; un’età in cui la 
ratio si integra con la fides (II 120) e la virtus degli antichi con la spes cristiana (II 159). La parabola 
organicista di Roma non termina con la maturità raggiunta in vecchiaia, ma si rinnova aprendosi 
alla dia ratio (I 81) del cristianesimo. La vecchiaia di Roma indica il compimento del ruolo 
civilizzatore e pacificatore e segna al contempo l’inizio di una rinascita religiosa (II 656-658)67.  
 
b) La visione romanocentrica  
In questo processo evolutivo Roma costituisce l’anima, la mens che deve guidare le varie 
membra di un corpo, cioè l’impero, ecumenicamente identificato con il mondo.  
A ragione è stato evidenziato che Prudenzio non interpreta la successione delle età dell’uomo in 
II 315-334 in riferimento a Roma, come faceva ad esempio Floro68. In modo più originale 
Prudenzio inserisce la storia romana dentro la storia dell’umanità, di cui Roma costituisce il più 
alto traguardo di maturità. Come l’uomo evolve dall’infanzia alla vecchiaia, così l’umanità intera 
passa da uno stato di ferinità originaria, attraverso un graduale affinamento della capacità 
intellettiva, a riconoscere il suo Creatore e a sottomettersi a lui69. Roma ne rappresenta l’anima 
civilizzatrice, quella mens viva, identificata dagli antichi con il genius Urbis70.  
 
La lenta e graduale conquista della ratio porta a una condotta di vita stabile e pacifica, espressa a 
livello storico-politico dall’impero romano. Esso, dopo aver pacificato l’intero orbe, ha 
preparato l’umanità all’avvento di Cristo. Poiché Dio ha predisposto che ogni popolo, per 
                                                          
64 I 287-294 felices, si cuncta deo sua prospera Christo / principe disposita scissent, qui currere regna / certis ducta modis Romanorumque 
triumphos / crescere et impletis voluit se infundere saeclis. / sed caligantes animas et luce carentes / in Iovis Augustique adytis templisque 
duarum / Iunonum Martisque etiam Venerisque sacellis / mactatas taetro leti immersere baratro. 
65 I 511-513 primum senio docilis sua saecula Roma / erubuit, pudet exacti iam temporis, odit / praeteritos foedis cum religionibus annos. 
66 II 332-334 tempus adest ut iam sapiat divina serenae / mentis consilio vivacius abdita sollers / quaerere et aeternae tandem invigilare 
saluti. 
67 Possiamo cogliere la stretta vicinanza con l’inno che il pagano Rutilio rivolgerà, qualche anno dopo il CS, a Roma: essa è 
colei che ha unificato il mondo in una sola città nel nome della giustizia, estendendo il diritto ai popoli che non lo 
possedevano: I 63-66 fecisti patriam diversis gentibus unam: / profuit iniustis te dominante capi. / dumque offers victis proprii consortia 
iuris, / urbem fecisti quod prius orbis erat. Agli occhi di Rutilio la civiltà romana non può non sottomettere i barbari, rozzi e 
incivili, e non rinascere a nuova vita (I 139-144). Cfr. anche la rinascita di Roma in Claud., Gild. 208-212 grazie a Giove. 
68 PARTOENS 2000, pp. 336-37, cui rimandiamo per una disamina più specifica dell’argomento, con la relativa bibliografia 
citata. Per Prudenzio nella storia dell’umanità si inserisce la storia di Roma si inserisce come una tappa dello sviluppo. 
69 II 384-392 sic hominis vitam sibi temperat atque gubernat / vivida mens, quam tu ficto componere temptas / moerorum genio, qui 
nusquam est nec fuit umquam. / quin et corporibus versat mens viva regendis / summum consilium, fida ut tutacula nudis / invalidisque 
paret, metuenda pericula vitet, / utile prospiciat, varias agitetur ad artes, / consultet cui se domino submittat et orbis / quem putet 
auctorem quem rerum summa sequatur. 
70 II 443-444 Romam dico viros quos mentem credimus urbis, / non genium, cuius frustra simulatur imago. 
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uscire dalla propria ferinità, piegasse il capo a Roma caput orbis (II 662), essa stessa, finalmente 
matura e capace di aprirsi al vero Dio, non può che sottomettersi a Dio, il principio supremo71.  
 
L’accostamento fra Roma e anima consente a Prudenzio di legittimare l’imperialismo romano72. 
Roma, mens ordinatrice del mondo, riveste lo stesso ruolo che nella visione stoica ha 
l’ἡγεμονικόν per il corpo: come la mens domina su tutte le parti del corpo, così Roma può a ben 
diritto dominare sugli altri popoli, portando a tutti civilitas e ius73. È stato Dio stesso a sancire la 
distanza fra Romani e barbari allorché ha voluto unire sotto il giogo romano popoli vicini per 
mos (II 587-588 subiungier uni / imperio quidquid tractabile moribus esset… constituit); i barbari, 
ponendosi fuori dalla missione civilizzatrice di Roma voluta da Dio, rappresentano i nemici 
politici e spirituali dell’ordine costituito da Dio.  
Ne deriva una visione manichea di κόσμος romano contro ἀταξία barbarica74 o, per usare due 
categorie care a Prudenzio, di concordia contro discordia. In questa ottica la guerra appare lo 
strumento per realizzare tale missione civilizzatrice e garantire una secura pax75. Il bellum è iustum 
quando è condotto contro l’empietà per ristabilire l’ordine sancito da Dio. La dicotomia 
Bene/Male è evidente nello scontro di Pollenzo, fra il tyrannus Alarico, sovvertitore dell’ordine 
divino, e il principe christipotens Onorio76, in un gioco di contrasti abbastanza scontati, quasi 
manicheo, lontano dalla sensibilità virgiliana per i vinti ma di gusto tipicamente tardoantico77. 
 
c) La concezione dei barbari 
Poiché i barbari sono i nemici dell’impero e dell’ordine stabilito da Dio, Prudenzio non esita a 
dipingerli con toni sprezzanti, quasi anticristiani. Il mondo barbarico è presentato secondo la 
visione romanocentrica di stampo classico: sulla scia della κοσμοπολιτεία stoica fondata sulla 
ratio, l’ecumene si identifica con l’impero, «per cui fuori dell’Impero romano non si estende il 
dominio del λόγος»78. I popoli che non sono stati conquistati da Roma vivono ancora in uno 
stato di vita ferino, privo di ragione, che li porta a credere in qualunque genere di divinità, così 
come era per i primi pagani (I 79-81 nam quid rusticitas non crederet indomitorum / stulta virum, pecudes 
inter ritusque ferinos / dedere sueta animum diae rationis egenum?). Ai barbari si addice il culto pagano 
                                                          
71 Ricordiamo che per Prudenzio la ratio è comunque limitata e necessita del supporto della fides: II 97-98 exigua est vis / humani 
ingenii tantoque angusta labori. 
72 Simile parallelismo fra il corpo umano e lo stato, di matrice platonica, si ritrova sviluppato nella Psychomachia: in psych. 818 
è l’anima a esser paragonata a una città (corporis urbem); in CS è l’Urbe stessa a costituire l’anima di tutto l’ecumene (II 629). 
Claudiano aveva celebrato Roma come il cuore dell’impero (Goth. 103 arcanum tanti… regni), «il “segreto” di quell’essenza 
mistica dello stato, ineffabile, che poco prima aveva corso il pericolo, con Alarico, di essere profanato dai barbari anche solo 
con gli occhi» (GARUTI 1996, p. 169, ad 75). Per Prudenzio questa essenza vivificante l’impero prende le forme cristianizzate 
dell’anima dentro il corpo. È difficile non vedere in questo paragone, come suggerisce l’INGLEBERT 1996, pp. 320-21, un 
riferimento a Roma, quasi a conferma di come per Prudenzio realtà interiore e realtà esterna siano strettamente congiunte.  
73 II 626-633 sic incompositos humano in pectore sensus / disiunctasque animi turbato foedere partes / nec liquida invisit sapientia nec 
deus intrat. / at si mentis apex regnandi iure potitus / pugnacis stomachi pulsus fibrasque rebelles / frenet et omne iecur ratione coerceat 
una, / fit stabilis vitae status et sententia certa / haurit corde deum domino et subiungitur uni. 
74 CRACCO RUGGINI 1968, p. 150.  
75 II 638-640 et pax ut placeat facit excellentia Romae, / quae motus varios simul et dicione coercet / et terrore premit. 
76 Già Quint. III 7 aveva riconosciuto nell’antitesi bene/male l’elemento costitutivo di ogni schema elogiativo, che sarebbe 
divenuto la base dei futuri Panegirici Latini e che Prudenzio ripropone nell’esaltazione della sua Roma cristiana. 
77 KAHLOS 2007, pp. 1-10. 
78 LANA 1961, p. 156. 
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che, in quanto irrazionale, richiede adoratori privi di ragione (I 458-460 indignum ac miserum est in 
religione tenenda / hoc sapere, immanes populi de more ferino / quod sapiunt nullaque rudes ratione 
sequuntur); di qui l’invito a Roma, mens civilizzatrice, perché segua la ratio anche nella religione, 
distaccandosi per sempre dagli irrazionali culti pagani che la accomunano ai barbari (II 449-460; 
cfr. già Ambr., epist. 73, 7 hoc solum habebam commune cum barbaris quia deum antea nesciebam).  
Nel mondo classico il dualismo Romani contro barbari, erede dello storico antagonismo fra 
Roma e Cartagine79, si risolveva in una superiorità fra la vita e i costumi dei primi e l’arretratezza 
dei secondi. La distanza essenzialmente culturale fra quei due mondi ricalca la distanza che 
separa l’uso della ragione degli uomini dalla vita istintuale degli animali. In Prudenzio la 
distinzione culturale fra Romani e barbari, simile a quella fra uomini e bestie, si carica anche di 
una differenza spirituale fra la ratio della fede cristiana e l’irrazionalità del paganesimo, nella cui 
categoria rientrano sia i barbari sia i Romani: II 816-819 sed tantum distant Romana et barbara, 
quantum / quadrupes abiuncta est bipedi vel muta loquenti, / quantum etiam qui rite dei praecepta sequuntur 
/ cultibus a stolidis et eorum erroribus absunt. Non si tratta soltanto di un’affermazione aristocratica, 
ma di una linea di pensiero comune agli scrittori cristiani del tempo80, che identificavano la 
romanitas nel cristianesimo e vedevano nell’impero dopo Costantino lo stato ideale81.  
Prudenzio fa del cristianesimo la realizzazione più compiuta della romanitas: non si può più 
essere Romani senza essere cristiani82. Il cammino dell’umanità dalla ferinità originaria alla 
matura stabilità portata dal dominio di Roma/mens è destinato a confluire come ultimo stadio 
nella christianitas, che sola può garantire l’eternità al dominio di Roma. Se la romanità si 
identifica pienamente con la fede cristiana, anche la dicotomia culturale fra Romani e barbari si 
trasforma necessariamente in un’opposizione fra pietas e impietas, dove nella seconda barbari e 
romani si trovano accomunati da credenze pagane irrazionali. 
 
d) La concezione religiosa 
Abbiamo visto che per Prudenzio la storia di Roma si inserisce all’interno del lungo profectus in 
melius dell’umanità verso la piena maturità.  
Con il suo impero (II 587 subiungier uni / imperio), Roma ha adempiuto alla missione divina di 
portare unità in un mondo lacerato dalla discordia di lingue, popoli e costumi (II 586-587 
discordes linguis populos… dissona cultu regna), sottomettendolo all’egida di una mens unica (II 592)83. 
L’impero di Roma realizza così una ὁμόνοια politica (II 592 mens unica) che ha permesso la 
diffusione della nuova fede cristiana. Dopo che il nuovo religionis amor (II 591) ha unificato i 
cuori nella fede all’unico vero Dio, l’ὁμόνοια politica attuata da Roma è approdata a una 
concordia spirituale (II 590 corda hominum coniuncta), che si realizza attraverso una pietas quieta con 
                                                          
79 CONTE 1984, p. 65.  
80 Ambrogio vede nella vittoria dei barbari ad Adrianopoli un preannuncio della fine del mondo (exp. Luc. X 14). Ancora 
Agostino (epist. X 5) riconosce chiaramente la legittimità morale dei provinciali romani sull’asservimento dei barbari, 
assimilati ad animali (cfr. ISOLA 1990, p. 102, n. 7). Su Prudenzio cfr. le considerazioni di LANA 1961, p. 155. 
81 SINISCALCO 1983, p. 54: «non si concepisce nella sfera del costume, del diritto, della vita nulla di meglio di ciò che Roma ha 
proposto. […] Il solo differire da quei costumi costituisce un titolo di inferiorità». Cfr. anche BREZZI 1978.  
82 Sul valore aggiunto della christianitas rispetto alla romanitas, cfr. l’analisi di GÄRTNER 1984, pp. 118-20.  
83 Per un’analisi di questi versi, cfr. anche THRAEDE 1991, pp. 388-94. 
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cui adorare il vero Dio (II 597), una fides comune dentro la concordia politica (per. II 433-436). 
In un mondo politicamente e spiritualmente unificato, il poeta invoca finalmente l’avvento di 
Cristo nel mondo (II 634-636 en ades, omnipotens, concordibus influe terris! / iam mundus te, Christe, 
capit quem congrege nexu / pax et Roma tenent), punto finale della storia.  
La pax Romana diventa pax Christiana; essa assicura a Roma un imperium sine fine, sia nello spazio 
(un impero universale) che nel tempo (un impero eterno)84. Nel mondo romano solo il princeps 
era in grado di riassumere in sé il concetto politico di universalità e quello ideologico-religioso 
di eternità85. Così è anche per Prudenzio: da buon cittadino romano, egli riconosce all’impero 
una dimensione universalistica, ma da cristiano crede che la dimensione eterna derivi a esso 
solo da Dio, il solo che può conferire l’eternità (II 110 aeterna aeternus tribuit)86. Il binomio fra 
universalismo ed eternità si realizza pertanto con l’avvento di un princeps christianus, che insegna 
agli uomini l’imperium sine fine donato da Cristo (I 542)87.  
 
e) La battaglia di Pollenzo 
Filo conduttore di tutto il poema sembra proprio l’esigenza di tratteggiare il ritratto di princeps 
christianus, consacrata da Teodosio e ribadita dal figlio Onorio a Pollenzo.  
Rispetto alla narrazione della guerra fornita da Claudiano in cui spicca la titanica solitudine di 
Stilicone, in quella di Prudenzio riveste un ruolo rilevante Onorio88. Conferire a lui la giusta luce 
che in Claudiano mancava non è solo un atto di correttezza politica e di omaggio verso la corte 
imperiale89, né solo un desiderio di ripristinare l’immagine teodosiana del princeps90, esperto di 
armi (II 7-9) e al contempo campione della fede cristiana (II 710 christipotens)91, ma rientra in un 
processo di retractatio in chiave religiosa della guerra descritta da Claudiano. 
 
                                                          
84 Sull’impero eterno di Roma, cfr. le considerazioni di TURCAN 1983. Sul mito di Roma aeterna in Prudenzio, incardinato nella 
nuova concezione cristiana, TORTI 1970 e CACITTI 1972. 
85 MCCORMACK 1981, p. 61. I due concetti di universalismo ed eternità già si erano affacciati alla fine della Repubblica: Cic., 
Mur. 22 haec (scil. rei militaris virtus) nomen populo Romano, haec huic urbi aeternam gloriam peperit, haec orbem terrarum parere huic 
imperio coegit. Essi avevano iniziato a fondersi più strettamente nell’epoca augustea (Verg., Aen. VI 851-852) con l’avvento di 
una nuova figura politica, il princeps.  
86 Nella visione storica di Prudenzio il principato romano rappresentava un’aequa potestas (II 415), l’età matura del mondo (I 
245-247); ma sarà solo con i principes cristiani che Roma e tutta l’ecumene rinasceranno a una nuova vita (I 511-513). 
87 Cfr. Verg., Aen. I 279 imperium sine fine dedi. FONTAINE 1984, p. 167, n. 61: «mentre Giove donava un impero illimitato nel 
tempo e nello spazio, Teodosio si limita solo a insegnare, con il suo esempio e le sue leggi, la strada che conduce, attraverso la 
fede e il battesimo, al regno di Dio» (cfr. anche PASCHOUD 1967, pp. 224-27). Il cambiamento tra il verbo dare e il verbo docere è 
significativo, perché riconosce che solo Dio può donare l’eternità, l’imperatore cristiano, immagine del Cristo imperatore, 
insegna la strada per ottenere un impero eterno.  
88 I due autori, che scrivono a ridosso della vittoria e quindi in un clima di trionfo (CS II 738 vicimus, exultare libet), presentano 
molte analogie, testuali e contenutistiche (ad esempio, il sostanziale scarso interesse per le operazioni militari della guerra; 
cfr. GUALANDRI 1998 A, p. 372), ma anche alcune antifrasi notevoli, che si riconducono essenzialmente a una volontà dello 
spagnolo di ristabilire «la supremazia della figura imperiale e l’aspetto cristiano della vittoria» (ibidem, p. 376; per un’analisi 
di queste antifrasi, cfr. pp. 373-82). Sul rapporto generale fra i due autori, cfr. GUALANDRI 2000. 
89 DÖPP 1980, p. 71. 
90 GUALANDRI 2000, p. 165: «era quindi un’immagine costantiniana e ‘teodosiana’ dell’imperatore e della vittoria quella che si 
voleva suggerire, reagendo a quella troppo laica che di Stilicone era stata data dalla poesia claudianea: uno Stilicone 
ripetutamente presentato come esecutore dei voleri di Teodosio, ma in realtà antitetico a lui». 
91 Un simile procedimento si riscontra ancora in Paul. Nol., carm. XXI 21-24, dove la vittoria su Radagaiso verrà attribuita 
ancora una volta a Onorio e alla sua fides. 
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Claudiano racconta la guerra secondo un’interpretazione politica92: l’avanzata di Alarico su 
Roma rappresenta un attentato della barbaries alla sacralità di Roma regina del mondo (Goth. 
100-103). Alla fine il poeta ribadisce la certezza dell’eternità dell’Urbe, fondata sulla volontà 
degli dei e soprattutto sulla forza militare di Stilicone, il vero protagonista della vittoria.  
L’interpretazione della guerra secondo Prudenzio riprende quella di Claudiano, ma in un’ottica 
più decisamente religiosa: Pollenzo non sancisce solo l’eternità politica di Roma, ma anche la 
vittoria della cristianità nel mondo.  
Alarico muove verso Roma alla maniera di Annibale93, con l’intento di distruggere la romanità. 
Rispetto ad Annibale, che aveva giurato odio eterno a Roma (Nep., Han. II 5), il giuramento di 
Alarico è più forte, in quanto vi risuona una minaccia (tipicamente barbarica)94 all’esistenza 
stessa di Roma e una marcata volontà di imporle la barbaries. Alarico non è mai menzionato, ma 
solo evocato con un allusivo Geticus tyrannus, che lo avvicina alla raffigurazione demonizzata del 
nemico dell’impero delineata nei panegirici95. Nella poesia prudenziana il tyrannus è colui che si 
oppone a Dio, nella figura degli usurpatori del potere imperiale voluto da Dio (I 22; I 410; I 463 
sono Massimo e Eugenio, opposti a Teodosio; I 482 è Massenzio, opposto a Costantino), o 
nella figura dell’avversario supremo, Satana (ham. 721). Alarico è il tyrannus che intende 
sovvertire l’ordine costituito da Dio con Roma96.  
 
Alla barbaries di Alarico si contrappone la romanitas di Onorio. Questi ha vendicato i trent’anni di 
lotta continua contro i Goti (II 715), seguiti alla sconfitta di Adrianopoli (378 d.C.), risollevando 
Roma così come un tempo Camillo la risollevò dal rovinoso sacco gallico (II 721-730). Il 
paragone con il parens patriae Camillo non è mera retorica, ma riprende la σύγκρισις che 
Claudiano riferiva a Stilicone97. Nel CS Onorio è il nuovo Camillo, anzi è di più perché ha fatto 
in modo che la minaccia arrivasse solo alle orecchie di Roma (II 730), lasciando che questa 
rimanesse inmunis tanti belli (II 729). Non Stilicone, ma Onorio è il vero vendicatore sui Goti (II 
715 gens exitibialis; cfr. Claud., Goth. 134 valida gens).  
                                                          
92 A Claudiano interessa «far riflettere gli uditori sulla determinante efficacia politica» dell’attività militare stiliconiana 
(GARUTI 1979, p. 103), basata sulla prontezza e sulla celerità, forse in risposta polemica alle accuse dei contemporanei, che 
vedevano nel temporeggiare di Stilicone una cospirazione con il nemico (BROCCA 2002; EAD. 2005, pp. 143-44), o forse per 
evidenziare come la vittoria di Stilicone ristabilisca la pax teodosiana, riportando unità all’imperium (GARUTI 1979, pp. 101-04). 
93 Entrambi sono definiti tyranni (II 696 è Alarico; II 749 è Annibale); entrambi si presentano in Italia passando attraverso le 
Alpi (evocate in II 695 transalpina… vincula), giurando di distruggere Roma, identificata con l’impero. Tale identificazione è 
presente sia in Prudenzio che in Claudiano. Che la caduta di Roma coincidesse con la fine di tutto l’impero e il mondo 
romano era idea diffusa fra i contemporanei, come vediamo anche in Paul. Nol., carm. XXVI 246-254 e ribadito in XXI 1-34. 
94 GÄRTNER 1984, p. 115: «un désir typiquement barbare […]: apporter la destruction et le déclin de la civilisation». 
95 LASSANDRO 2000, p. 16: «in modo specularmente antitetico rispetto alla celebrazione dell’imperatore, è demonizzato ogni 
suo nemico o avversario, interno od esterno, politico o militare che sia, il quale viene descritto secondo un cliché negativo». 
96 Così ancora lo definisce Paolino di Nola (carm. XXI 24 sacrilegus… tyrannus). Sul tyrannus/Satana, ususrpatore del potere che 
appartiene solo a Dio, cfr. ZARINI 2013, pp. 215-17. 
97 Claud., Goth. 430-434 celsior o cunctis, unique aequande Camillo! / Vestris namque armis Alarici fracta quievit / ac Brenni rabies; 
confusis rebus uterque / divinam tribuistis opem, sed tardior ille / iam captae vindex patriae, tu sospitis ultor. In Stil. II 390-392 Roma 
invitava Stilicone ad andare nella città da lui liberata, per essere accolto come un alius Camillus quale salvatore della patria: 
splendida suscipiant alium te rostra Camillum, / ultorem videant servatoremque Quirites / et populus quem ductor ames. 
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In questo modo Prudenzio corregge la visione del solitario protagonismo di Stilicone nella 
guerra98 e l’idea che egli fosse il responsabile della rinascita di Roma: Goth. 436-437 ut sese pariter 
diffudit in omnia regni / membra vigor vivusque redit color urbibus aegris. Tutte le caratteristiche che nella 
poesia di Claudiano spettavano a Stilicone (il ruolo di vendicatore di Roma e di salvatore), 
confluiscono ora nel princeps christianus99. 
 
Anche la conclusione della guerra è diversa: Claudiano concludeva il suo poema sulla guerra in 
toni politici, con l’invito ai barbari perché imparassero a temere Roma (Goth. 647 discite vesanae 
Romam non temnere gentes). In Prudenzio sono l’aula senatoria e i Romani stessi che imparano a 
servire il vero Dio. Il vincitore per Prudenzio è Cristo, non gli dei pagani (II 747 non Iuppiter) né 
tantomeno il solus Stilicho100; è Cristo che attraverso Onorio e Stilicone ha riportato all’impero la 
pace (II 768 soli pacis Domino). I veri sconfitti non sono i Goti ma i daemones pagani, come 
dimostra la conclusione dell’oratio di Roma: solo Cristo (II 766 unus… Christus) regni su Roma e 
nessun altro demone entri nella città di Romolo (II 766-768 unus nostra regat servetque palatia 
Christus. / Ne quis Romuleas daemon iam noverit arces, / sed soli pacis Domino mea serviat aula). La 
guerra fra la barbaries e la romanitas rappresenta anche la battaglia decisiva fra la perfidia pagana e 
la fides cristiana, fra impietas e pietas, e si trasfigura in una battaglia spirituale fra il tyrannus per 
eccellenza (Satana) e Cristo che guida l’impero, nella figura dell’imperatore. 
 
f) La fisionomia del princeps religiosus 
Pare chiaro a questo punto come il CS si leghi al clima di renovatio imperii propagandato dal 
potere imperiale101, in cui la romanitas si sposasse con la christianitas, la politica con la religione.  
A tale clima appartiene la raffigurazione carismatica dell’imperatore, circondato da victoria, 
iustitia, concordia, fides, virtus e pietas, valori propri della morale di stato romana: la victoria (II 18-19 
scimus quam sit victoria dulcis / fortibus), che deriva da un bellum iustum in quanto rientra nella 
missione civilizzatrice di Roma conferita da Dio, porta al mondo la pace e la securitas.  
Iustitia, ferita dal morso della vipera di Simmaco (la dextra Iustitiae di Paolo in I praef. 57), è uno 
degli elementi che caratterizzava già il governo illuminato di Teodosio (I 36-37 felix nostrae res 
publica Romae / iustitia regnante viget), a differenza della iustitia laesa (I 519-520) del passato.  
                                                          
98 Claud., Stil. II 385 unius auxilio; Goth. 142 unus… Stilicho. Nella guerra Stilicone agiva senza l’aiuto né degli dei (l’intervento 
di Marte nella guerra è abbastanza retorico e mira essenzialmente ad acuire il furor bellico dell’esercito romano più che a 
sostenere il generale) né del princeps. La menzione a Onorio assume tratti principalmente retorici di propaganda (cfr. 
GUALANDRI 1998 A, pp. 373-74, n. 40). GARUTI 1979 (pp. 105-07) non scorge comunque alcuna accusa di viltà o di codardia da 
parte di Claudiano. 
99 In Prudenzio Stilicone svolge un ruolo paritetico, se non subordinato, al princeps. È il princeps a restituire la giovinezza a 
Roma; Onorio è il dux, mentre Stilicone è il comes. A Stilicone è riservato essenzialmente un ruolo militare: è lui infatti a 
scontrarsi con il nemico e a metterlo in fuga (II 743-744). Stilicone è devoto all’imperatore, con cui condivide la fede cristiana, 
ed emblema della mera virtus romana; un binomio fra virtus e pietas che rende Stilicone la tipica espressione della romanitas e 
che conferma la tendenza della letteratura del tempo a romanizzare la figura del generale germanico. In Claudiano tale 
tendenza si era spinta fino al punto di sovrastare quella del princeps. In Prudenzio invece il processo di romanizzazione di 
Stilicone è plasmato sui valori (virtus e pietas) propri del princeps, di Teodosio prima e di Onorio poi. 
100 In Claud., Goth. 37 è grazie a lui che imperio sua forma redit. 
101 FONTAINE 1977, p. 435: «un idéal de restauration politique et sociale promu par les Tétrarques et adopté de maniere diverse 
par les dynasties qui leur succédèrent». 
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La dualità fides e concordia aveva conosciuto in età imperiale una nuova rivalutazione. Si possono 
notare le ricorrenti incisioni sulle monete di età tardoimperiale di iscrizioni come fides militum o 
concordia exercitus, soprattutto nei periodi più turbolenti, quando solo la fedeltà delle truppe 
all’imperatore sembrava garantire la sopravvivenza dell’impero. La propaganda imperiale aveva 
intrapreso un’opera di militarizzazione dei due valori ancestrali del sentimento romano, quasi a 
incitare l’esercito a combattere per il proprio generale e quindi per l’imperatore102. Fides e 
Concordia diventavano i due capisaldi dello stato, le colonne su cui poggiava la stabilità 
dell’impero103. Lo sapeva bene Simmaco, che aveva agganciato questi due valori all’altare della 
Vittoria (rel. III 5 illa ara concordiam tenet omnium, illa ara fidem convenit singulorum)104: la rimozione 
dell’ara avrebbe causato la caduta stessa dello stato. Prudenzio fonda i due valori direttamente 
sulla figura del princeps christianus, che fungendo da medium fra l’impero e Cristo, prende il posto 
della Vittoria nell’essere garante di fides e concordia. La sua opera di mediazione si svolge in due 
direzioni: da una parte egli veicola da parte di Dio un imperium sine fine, dall’altra egli è il tramite 
che conduce l’impero a Cristo: I 509-510 parata / aeternas temptare vias Christumque vocante / 
magnanimo ductore sequi et spem mittere in aevum. Seguendo il princeps, l’impero segue Cristo stesso e 
si assicura così l’eternità105. I sentimenti “militari” di fides e concordia, che legavano l’esercito al 
loro comandante e per riflesso all’imperatore, divengono sentimenti “religiosi” perché si 
estendono a indicare la fedeltà di tutto l’impero al suo princeps (II 709 dux agminis imperiique) e 
attraverso lui a Cristo, di cui l’imperatore è la proiezione terrena. 
La virtus bellica, declinata sotto molteplici aspetti (II 24-26), è l’elemento invocato dai due 
imperatori a garanzia di victoria (II 35-36 vincendi quaeris dominam? Sua cuique dextra est, / et Deus 
omnipotens; ma cfr. anche II 488-563); Pollenzo costituisce l’esempio più luminoso di quei sudata 
bella (II 488-563), in cui la virtus bellica combatteva accanto alla pietas.  
La pietas, il sentimento più tipico del romano106, è ormai del tutto cristianizzato107 e non può 
disgiungersi dalla fede (II 503 o pietas, o sancta fides): essa rappresenta l’amore verso il divino che 
si esplica nel santo proposito di ristabilire l’ordine voluto da Dio. Virtus militare e pietas sono i 
                                                          
102 Nella Psychomachia Fides e Concordia guidano l’esercito delle virtù in nome del dux che è Cristo. Anche nel racconto della 
battaglia di Pollenzo, Roma tratteggia la figura di Cristo con connotati imperiali: II 731-732; II 766-768. 
103 Queste due divinizzazioni erano avvertite in origine come in opposizione politica, come individuato da DUMÉZIL 1966 (p. 
403), secondo il quale la fides era il valore di «respect statique des accords» espresso dalla classe patrizia, mentre la concordia 
rappresentava un valore, diffusosi in seguito, indicante «la volonté active de entente»; cfr. anche FREYBURG 20092, pp. 304-17, 
in particolare pp. 312-17. Alla fine del mondo antico, dopo che l’impero si era aperto anche ai non romani, questa opposizione 
sembra perdersi sia fra i pagani (come si vede in Symm., rel. III 5) sia fra i cristiani che fanno della fides un elemento religioso 
ancor più potente di quello politico, in grado di unire tutte le gentes. L’originalità della visione prudenziana sta nel tentativo 
di armonizzare le due visuali: da una parte riconosce con i pagani la preminenza della concordia politica (che ha reso possibile 
il propagarsi della fides), dall’altra deve ammettere, come cristiano, che solo la nuova fides potrà salvaguardare e garantire 
ancora la concordia (ricordiamo la Concordia salvata da Fides nella Psychomachia).  
104 Qui concordia e fides sono politicamente unificati, la prima come espressione esterna di un’intesa collettiva, la seconda come 
espressione di un’adesione interiore: «l’allontanamento dell’altare dalla curia avrebbe nociuto alla stabilità del trono: privi 
della remora del giuramento, chi avrebbe garantito la fedeltà dei senatori?» (VERA 1981, p. 34, ad n. 5).  
105 La concordia politica si è aperta alla fides cristiana per permettere l’avvento di Dio nel mondo. Tale concezione storica si 
apparenta con la visione allegorica della Psychomachia, dove le sorelle Concordia e Fides combattono a fianco per realizzare un 
tempio spirituale che ospiti la venuta di Cristo/Sapientia quale unico capo. Anche nel CS la concordia e la fides costituiscono i 
due elementi propedeutici alla realizzazione del nuovo templum mentis in cui Dio abita e in cui deve essere adorato (II 249). 
106 Verg., Aen. VI 403 pietate insignis et armis; VI 769 Aeneas, pariter pietate vel armis / egregius; I 545-546 Aeneas… quo iustior alter / 
nec pietate fuit, nec bello maior et armis; ma si veda anche Cic., har. resp. 19 pietate ac religione… omnis gentis nationesque 
superavimus; Hor., carm. III 6, 5 dis te minorem quod geris, imperas; Prop. III 22, 21 quantum ferro, tantum pietate potentes. 
107 A partire probabilmente da Lacr., inst. V 10, come indicato da TOMMASI MORESCHINI 2001, p. 27, n. 81. 
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due caratteri fondamentali del princeps bonus, secondo il profilo ideale inaugurato da Enea, pietate 
insignis et armis (Aen. VI 463)108. Ecco perché Onorio è il vero protagonista della vittoria 
pollentina: egli condensa in sé i valori fondanti la romanitas, la virtus bellica e la pietas109, valori che 
erano già del padre Teodosio. Perciò può dirsi a buon diritto il nuovo Camillo, il parens patriae 
per eccellenza, perché come il padre Teodosio (anch’egli parens patriae, I 9), ha salvato Roma da 
un nuovo pericolo, rappresentato non tanto dai Goti quanto dai rigurgiti pagani all’interno del 
senato e dell’impero110. Anch’egli, come il padre (I 538 triumphator latitanti ex hoste togatus), ha 
vinto sul nemico nascosto del paganesimo: la vittoria di Pollenzo , ottenuta tanto per la virtus 
militare quanto per la pietas111, risponde alle accuse dei pagani, secondo cui i cristiani avrebbero 
suscitato con la loro apostasia bella sinistra. Con la sua fede, il princeps diviene il corrispettivo 
terreno del governo di Cristo; anzi, il suo imperium pare ormai coincidere con il regnum Christi.  
 
5. Genere del CS 
Uno dei grandi problemi che il poema offre riguarda l’identificazione del genere di 
appartenenza. Se infatti il nucleo centrale dell’opera rimane costituito dall’intento polemico, più 
generico nel I libro nei confronti del paganesimo, più specifico nel II nei confronti di Simmaco, 
non possiamo eludere una buona componente elogiativa nei confronti dell’imperatore, condotta 
secondo i topoi canonici dell’ἐγκώμιον112: il προοίμιον potrebbe essere la prima parte del poema 
(I 1-41), in cui il poeta si rivolge a Roma mettendola in guardia contro il rifiorire di una renovata 
luis pagana (I 9), recuperando alla memoria la mostruosità degli dèi venerati e la loro 
degenerazione morale; il γένος è rintracciabile, in stretta connessione con l’ἀνατροφή, nella 
presentazione dei duces fratres cresciuti all’ombra del padre (II 8-9); alla loro educazione cristiana 
si fa ancora riferimento in II 21-22. Le πράξεις presentano la vittoria di Onorio a Pollenzo (II 
696-768); in questa sezione trova spazio anche la σύγκρισις fra Onorio e il glorioso duce 
romano Camillo (II 721-730). Già da questa analisi possiamo avanzare due considerazioni: la 
presenza di questi topoi non è sufficiente per bollare i due libri del CS come un lungo panegirico 
all’imperatore Onorio, in quanto essi si trovano disseminati qua e là nel poema, essenzialmente 
subordinati alla confutazione delle tesi pagane, che rappresenta il filo conduttore di entrambi i 
libri. Se davvero il CS rientrasse nel genere encomiastico, incapperemmo nell’aporia evidenziata 
da HARRIES per cui Prudenzio avrebbe commesso un grave oltraggio nel menzionare gli 
imperatori regnanti solo all’inizio del II libro113.  
In seconda battuta, dobbiamo notare che i topoi encomiastici investono la figura di Onorio, ma 
non quella di Teodosio: ciò ci porta ad ammettere che i due libri fossero due composizioni 
                                                          
108 Sulla rielaborazione del celebre motto virgiliano, cfr. CHARLET 1980 A, p. 209; FONTAINE 1984, p. 168, nn. 63 e 65. 
109 Cfr. anche la conclusione di CS II 1132 quemque ducem bellis sequitur, pietate sequatur. 
110 GUALANDRI 1998 A, p. 385: «la paura dell’invasione aveva suscitato superstiziosi sensi di colpa e nostalgie pagane in strati 
della popolazione ben più larghi del gruppo degli irriducibili aristocratici tradizionalisti», come dimostrerebbe l’espressione 
renovata lues in CS I 5, «più adatta a indicare una minaccia di contagio che un episodio isolato». 
111 Il vero trionfo di Onorio è dunque di ordine prettamente spirituale più che militare, che non a caso è relegato a Stilicone. 
112 Riporto qui i κεφάλαια ricordati dal retore Aftonio (p. 36, 7 e p. 40, 14 Spengel). 
113 HARRIES 1984, p. 75. 
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separate oppure che Prudenzio abbia composto il poema unitariamente sotto il regno di 
Onorio, ma senza scrivere un panegirico all’imperatore.  
Nel genere del CS l’encomio imperiale si intreccia dunque con la polemica antipagana, ma 
anche con il motivo parenetico, in quanto il poeta si rivolge spesso a Roma perché non si 
allontani dalla vera fede ma sia sempre devota a Dio (II 1130 sit devota Deo… [Roma]). A volte il 
motivo parenetico si congiunge strettamente con l’intento pedagogico, particolarmente evidente 
nelle orationes di Dio, in cui il tono si fa chiaramente didascalico (II 123-124; II 129; II 149-150). 
Fortemente congiunta a questi due filoni troviamo l’impostazione teologica sulla concezione 
sull’anima e sulla via di salvezza offerta dal cristianesimo (libro I), nonché sulla visione della 
storia di Roma (libro II). Il DÖPP ritiene che il CS possa appartenere di diritto alla tradizione 
dell’apologetica cristiana, una categoria che non rientra in uno specifico genere letterario114, ma 
di cui Prudenzio utilizza qui molte argomentazioni tipiche, che si ritrovano anche in Tertulliano, 
Lattanzio, Minucio Felice e Cipriano.  Da un punto di vista formale, nel corpus prudenziano 
troviamo altre tre composizioni che, come il CS, sono scritte in esametri, preceduti da una 
prefazione in un metro non dattilico: l’Apotheosis, la Psychomachia e l’Hamartigenia115.  
 
L’importanza che Prudenzio assegna alla lotta contro il paganesimo, indicata in Praef. 40-41 
conculcet sacra gentium, / labem, Roma, tuis inferat idolis, trova conferma anche nella struttura del 
poema, l’unico di tutto l’opus a presentarsi in due libri. Ricondurli sotto l’etichetta di un genere 
ben definito appare un’operazione ardita, tanto più se pensiamo che nella Tarda Antichità i 
contorni dei vari generi letterari erano andati sempre più sfumandosi e il mélange des genres era 
divenuto una tendenza diffusa presso tutti gli scrittori; nella poesia di Prudenzio, l’intreccio di 
generi e stili diversi lascia intravedere la complessità delle sue intenzioni poetiche116. 
 
6. Il destinatario 
Dalle considerazioni fin qui condotte, appare chiaro che non può essere Onorio il destinatario 
del carme, ma neppure Simmaco, nonostante nel poema compaiano apostrofi a entrambi (a 
Onorio in II 1115 te precor, Ausonii dux augustissime regni; a Simmaco in II 271 tu… Italae censor 
doctissime gentis). Oltre a queste, troviamo apostrofato anche Dio (II 634 omnipotens), l’esercito 
romano (II 31 miles), i pagani in generale (II 57 desine… gentilis ineptia). La presenza delle 
apostrofi nei poemi di Prudenzio non presuppone necessariamente un destinatario, giacché esse 
si rivolgono spesso a personaggi morti da tempo, come Marcione o gli eretici dell’Apotheosis.  
Tracce di una presenza del destinatario sono da ravvisare in altri elementi. Un primo indizio è 
costituito dalle prefazioni che, come ha notato BROWN, denunciano un pubblico educato alla 
conoscenza dei Vangeli. Peraltro gli episodi concernenti la vita di Pietro e Paolo non sono 
                                                          
114 DÖPP 1980. Per una discussione sul genere apologetico e sulla sua relazione con vari generi letterari, cfr. il contributo di 
YOUNG 1999, pp. 90-91 e pp. 103-04. Anche se l’articolo si riferisce specificamente agli apologisti greci del II secolo, le 
riflessioni svolte possono applicarsi benissimo anche all’apologetica in generale.  
115 CHARLET 1980 A, p. 384 parla di queste tre opere esametriche come un unico trittico contro i nemici della fede (paganesimo, 
eresia, peccato). 
116 FONTAINE 1975. 
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tratteggiati in modo pedissequamente fedele al dettato evangelico, ma rielaborati in funzione 
dell’interpretazione allegorica attraverso un’amplificatio poetica profondamente debitrice della 
retorica classica; le prefazioni presuppongono in sostanza un pubblico che già conosceva bene 
gli episodi di cui trattano e non digiuno di una formazione classica.  
A questi segnali ne vanno aggiunti altri, come la prospettiva romanocentrica: abbiamo 
riferimenti a importanti famiglie senatorie convertitesi (I 548-565)117; abbiamo alcuni dettagli 
descrittivi dell’Urbe, che denotano una conoscenza autoptica della città da parte del poeta e del 
pubblico cui si rivolge; infine Roma stessa è presente nel poema come un personaggio118.  
Il ritratto di lettore che emerge dai versi non pare un destinatario preciso, ma un pubblico 
romano colto, in grado di cogliere i rimandi intertestuali disseminati nei versi. Un pubblico 
classicamente formato ma anche cristianamente istruito, che deve essere confermato nella pietas 
religiosa mentre coltiva la propria fides politica. Esso sembra coincidere con le ricche famiglie 
cristiane della Roma di fine IV secolo, molto vicine sia alla figura imperiale di Onorio sia 
all’ordine senatorio, il quale viene spesso richiamato all’attenzione di chi legge (I 544-545). 
Prudenzio sa che è nella fides di questo potente entourage che si fonda la stabilità di Roma, 
dell’impero e del cristianesimo stesso.   
 
7. La data di composizione 
Il II libro contiene alcuni importanti indizi che ci permettono di datare l’opera con una certa 
attendibilità. Il riferimento alla battaglia di Pollenzo, avvenuta il 6 aprile 402, vale da terminus post 
quem. Più problematica è la fissazione del terminus ante quem. In primo luogo è parso strano il 
silenzio di Prudenzio sulla vittoria romana a Verona, che sembrò costituire il tocco finale della 
vittoria pollentina. Una datazione della battaglia di Verona non è semplice, perché di essa non si 
hanno attestazioni nelle fonti antiche, se non nel solo Claudiano (VI Hon. 201-209). Essa è 
comunemente datata attorno alla tarda estate del 402, cioè pochi mesi dopo la battaglia di 
Pollenzo119. Il silenzio di Prudenzio è stato perciò interpretato come un terminus ante quem. 
Secondo questa interpretazione Prudenzio avrebbe avuto un margine di tempo estremamente 
ristretto per comporre un’opera così imponente. Si è ipotizzato perciò che egli abbia 
completato l’opera dopo la battaglia di Verona, di cui probabilmente ancora Prudenzio non era 
                                                          
117 Sulla loro identificazione sussistono varie incertezze, riassunte in LIZZI TESTA 2009 A, p. 267, n. 40. 
118 La prosopopea di Roma permette di fare entrare l’Urbe nel poema come un vero personaggio (II 630-768). Essa è colei che 
viene risollevata dalla medicina di Teodosio (I 506-513), a lei si rivolge lo stesso Teodosio nella sua oratio (I 416 fida parens; I 
496 egregium caput orbis); anche Onorio e Arcadio, replicando alla richiesta di Simmaco di restaurare l’ara Victoriae, 
concludono la loro oratio rivolgendosi alla ditissima Roma (II 61). Ed è ancora Roma personificata a invitare l’imperatore 
Onorio a venire a celebrare nell’Urbe il suo trionfo (II 732 huc Christo comitante veni). 
119 Seguo la cronologia indicata da GARUTI 1979, pp. 53-57, che propone il novembre 401 come inizio dell’invasione dei 
Visigoti e il 402 per le due battaglie di Pollenzo (6 aprile) e di Verona (estate). Non sono comunque mancati tentativi di datare 
la battaglia veronese nell’estate del 403: BARNES 1976, pp. 375-76 la colloca nel giugno 403. In questo modo Prudenzio avrebbe 
avuto a disposizione un intero anno per comporre l’opera, prima della battaglia di cui infatti non si trova menzione (ID. 1976, 
pp. 377-78; cfr. già BISOFFI 1914, pp. 76-77). HALL 1988 propone addirittura la data del 403 per entrambe le battaglie, ma ciò 
non risolverebbe il problema di composizione del CS. La sua argomentazione è stata confutata da CESA–SIVAN 1990, che 
ricollocano le due battaglie nel 402. Per una panoramica sull’argomento si veda DEWAR 1996, pp. XLII-XLIV, il quale è 
propenso a conservare per Verona la comune datazione del 402. 
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venuto a conoscenza120, oppure che essa non sia citata intenzionalmente, «in quanto corollario 
della vittoria polentina, non tale comunque da assurgere ai medesimi valori politico-religiosi»121. 
La battaglia di Pollenzo e l’eco emotivo e religioso che essa suscitò nell’opinione pubblica 
occidentale furono tali da eclissare i combattimenti successivi, che dovettero risultare (e forse lo 
furono realmente) meno significativi nell’economia della guerra. Del resto, se consideriamo che 
della battaglia di Verona l’unica fonte è un panegirico di Claudiano, siamo legittimati a credere 
che essa non avesse avuto un ruolo determinante nella guerra gotica. Essa è descritta in termini 
tanto succinti da indurre a pensare che Claudiano volesse trovare nuovi spunti celebrativi oltre 
la battaglia di Pollenzo, già esaltata nel suo Bellum Gothicum122. Il genere letterario del panegirico 
nonché la natura celebrativa di un poeta cortigiano come Claudiano, che già si era dimostrato 
propenso a ingigantire una battaglia scarsamente risolutiva come quella combattuta a Pollenzo, 
potevano legittimare alcune deformazioni alla realtà storica. Insomma il silenzio di Prudenzio 
sulla battaglia di Verona non ci sembra che possa costituire un terminus ante quem significativo123. 
A nostro avviso possiamo riscontrare altri due termini per retrodatare l’opera. Quello più 
lontano è il 404, anno in cui Onorio abolisce i giochi gladiatori, che Prudenzio dichiara ancora 
vitali a Roma e di cui invoca presso l’imperatore la soppressione (II 1114-1129). 
Quello più vicino si riferisce invece al 403: in II 731-734 Roma personificata invita proprio il 
princeps a tenere in città il trionfo per la battaglia di Pollenzo, trionfo realmente avvenuto 
nell’autunno del 403124. Questa coincidenza premonitoria del poeta potrebbe far pensare che i 
due fatti fossero già avvenuti. In realtà si potrebbe facilmente obiettare che il trionfo invocato 
per Onorio è descritto vagamente e per giunta secondo i caratteri convenzionali del triumphus 
classico125, per cui è difficile credere che Prudenzio racconti qualcosa a cui ha veramente 
assistito. È più facile credere che l’invito rivolto a Onorio assuma i contorni prettamente 
retorici e faccia riferimento a una decisione già presa e già nota al poeta, un invito retorico verso 
un gesto che Prudenzio già sapeva che sarebbe avvenuto di lì a poco.  
La richiesta di abolizione dei giochi gladiatori, posta in chiusura di II libro, lascia pensare che si 
tratti di un argomento davvero attuale, in quanto i ludi rivestivano ancora un ruolo di primaria 
importanza per la urbana laetitia (Symm., rel. VI 2), tanto più alla vigilia della celebrazione di un 
triumphus in cui i ludi costituivano una parte significativa dei festeggiamenti126. Anche in questo 
caso la richiesta di Prudenzio trovò reale applicazione non perché Onorio volle esaudire il poeta 
quanto piuttosto perché la richiesta di Prudenzio andava incontro al programma politico della 
propaganda imperiale, fortemente ostile ai cruenti giochi gladiatori.  
                                                          
120 Secondo la tesi di LANA 1962, Prudenzio venne a Roma nell’estate del 401, fermandosi per circa un anno (pp. 23-24).  
121 GARUTI 1996, p. 25. Peraltro, anche accettando l’ipotesi che il trionfo di Onorio invocato da Roma in II 731-734 fosse già 
avvenuto, dovremmo ammettere che la reticenza di Prudenzio sulla battaglia di Verona sia stata intenzionale. 
122 DEWAR 1996, p. XLI. 
123 Se risulta valida la nostra proposta di datazione del CS fra il 402 e il 403, in un momento in cui già si respirava il clima 
festoso del trionfo imminente di Onorio (autunno 403), saremmo propensi ancor più propensi nel datare la battaglia di 
Verona nell’estate del 402; se essa fosse avvenuta nell’estate del 403, cioè appena poco prima del trionfo del principe, 
difficilmente Prudenzio avrebbe potuto esimersi dal ricordare la vittoria.  
124 Cfr. DEWAR 1996, p. XLIV. 
125 La convenzionalità del modulo trionfalistico sembra imperniare tutto il poema e anche tutta l’imagerie poetica dell’autore e 
dell’epoca storica. Cfr. al riguardo FONTAINE 1998.  
126 Saranno proprio i ludi gladiatori celebrati per il trionfo di Onorio a spingere l’imperatore a decretarne l’abolizione. 
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Queste considerazioni ci spingono quindi a ritenere l’autunno del 403 come terminus ante quem 
del CS, che va così datato fra la seconda metà del 402 e la prima metà del 403, alle soglie della 
celebrazione del trionfo di Onorio di cui già fervevano i preparativi a Roma. In questo clima di 
euforia collettiva, sia da parte della fazione pagana che da quella cristiana, Prudenzio ravvisò 
l’occasione per compiere la retractatio cristiana del classico dogma di Roma aeterna.  
 
8. L’attualità del CS 
Fissata una possibile datazione dell’opera, a questo punto si apre lo spinoso problema 
dell’attualità di un poema, la cui tematica riesuma una polemica datata 18 anni prima. Perché fra 
il 402 e il 403 Prudenzio sente l’esigenza di scrivere un lungo poema contro Simmaco? Esiste 
una reale contingenza storica che l’ha suscitato o si tratta di un esercizio letterario? 
Il dialogo fra Simmaco e i due principes fa pensare che Prudenzio stia narrando un fatto 
realmente avvenuto, in cui Simmaco richiese nuovamente il ripristino dell’ara Victoriae, dopo il 
fallimento del 384. Probabilmente le mutate condizioni politiche, con due giovani principi al 
governo, risvegliarono nell’oratore pagano la speranza di vedere esaudita la sua richiesta. In tal 
modo il poema di Prudenzio si configurerebbe come una risposta poetica alle richieste del 
pagano. Tale richiesta andrebbe quindi collocata fra il 395, anno della morte di Teodosio, e il 
402, presunto anno della morte di Simmaco.  
Contro questa tesi si pongono però alcuni problemi. Il primo è costituito dall’assenza di fonti 
coeve che attestino l’esistenza di una rinnovata richiesta da parte di Simmaco. Qualcuno ha 
creduto di individuare il momento di tale richiesta all’interno dell’ambasceria, capeggiata da 
Simmaco, presso la corte milanese di Onorio nel febbraio 402, di cui abbiamo una ricca 
documentazione autobiografica nelle epistole dell’oratore (V 94; 95; 96; VII 2; 13; 14). Pur non 
essendo indicato chiaramente il motivo della missione, ma possiamo supporre che si trattasse di 
una questione fondamentale per le sorti dello stato, dal momento che Simmaco la affrontò in 
età avanzata, con una salute resa ancor più cagionevole dalle difficoltà del viaggio e dalla 
stagione invernale (epist. V 96 utinam sanitatis quoque meae index esse potuissem, quam labefactavit 
peregrinationis iniuria et hiemalis asperitas) e in un momento storico difficile, poiché era già in corso 
l’invasione dell’Italia. Probabilmente egli intraprese il viaggio per informarsi sulle misure prese 
da Onorio per salvare Roma dalle minacce di Alarico127, mentre in epist. V 94 Simmaco lascia 
vagamente intendere che la natura della missione era legata al problema di rifornimento 
annonario dell’Urbe, fortemente ridotto in seguito all’invasione gotica128. Insomma è 
ragionevole ritenere che il ripristino dell’ara Victoriae non costituisse il movente dell’ambasceria.  
Ciò non esclude la possibilità che fra le richieste di Simmaco potesse essere inserita anche quella 
della Vittoria. Anche contro questa possibilità non mancano le perplessità. In primo luogo non 
sappiamo che valore avesse una simile petizione in quella contingenza storica: mentre nel 384 la 
richiesta di Simmaco seguiva alla rimozione dell’ara dal Senato, effettuata poco prima 
                                                          
127 Questa l’ipotesi di HARRIES 1984, pp. 80-84. 
128 Epist. V 94 Romam regressus post legationis officium sumpsi litteras tuas quibus patriae communi largas rei annonariae copias 
polliceris. Questa è l’ipotesi di MARCONE 1987, p. 50. 
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dall’imperatore Graziano, per gli anni fra il 395 e il 402 non si hanno eventi tali da giustificare 
una nuova petizione. Certo l’ara poteva continuare a rivestire un alto valore simbolico e 
ideologico a Roma, soprattutto in una fase storica di vulnerabilità del territorio italico, ma 
poteva bastare questo a organizzare una missione tanto pericolosa? Che la diatriba sull’ara 
Victoriae non costituisse un problema centrale all’inizio del V secolo, è confermato, a nostro 
parere, dalla mancata celebrazione della Vittoria dopo la guerra di Pollenzo nel Bellum Gothicum 
del pagano Claudiano, che difficilmente avrebbe potuto lasciarsi sfuggire l’occasione di 
rivendicarne il ruolo provvidenziale (addirittura neppure mai risuona il termine victoria nel 
poema). Del resto è altrettanto eloquente ogni riferimento alla ripresa di tali rivendicazioni 
pagane negli scrittori cristiani del tempo. 
Un’ulteriore dimostrazione sta proprio nella struttura del CS, che relega la diatriba sulla Vittoria 
soltanto ai primi 66 versi del II libro, segno evidente che essa non costituiva un problema 
urgente da risolvere. Inoltre, anche ammettendo che tale richiesta ci sia stata realmente, pare 
improbabile che fosse formulata con le stesse tesi, se non addirittura le stesse parole, usate da 
Simmaco venti anni prima129. Da tutti questi segnali ne consegue che la presunta seconda 
petizione di Simmaco, se mai avvenne, fu un episodio del tutto irrilevante nella cultura del 
tempo, non tale da indurre il poeta a comporre un lungo poema polemico, dove peraltro il tono 
argomentativo soppianta spesso quello più strettamente confutatorio. Si ha dunque la 
sensazione che Prudenzio volesse riesumare da un passato non troppo lontano, e certamente 
non ancora dimenticato, una diatriba che era divenuta il manifesto dello scontro ideologico fra 
due orizzonti culturali, il paganesimo e il cristianesimo. Non si tratta però di un mero recupero 
archeologico: ambientando la vicenda presso la corte di Onorio e Arcadio, il poeta utilizza un 
episodio, divenuto paradigmatico, per dialogare con la Roma del suo tempo. Dietro il Simmaco 
del poema c’è il paganesimo di inizio V secolo con le sue istanze culturali e ideologiche.  
La polemica contro Simmaco si svolge su un binario convenzionalmente retorico-letterario, 
dettato dallo stesso genere poetico, e dunque ben lontano dall’urgenza, riscontrabile nelle 
epistole ambrosiane, di ammonire l’imperatore contro un imminente pericolo. Prudenzio non si 
limita a riproporre in versi le argomentazioni di Simmaco e di Ambrogio, ma seleziona alcune 
delle tesi da quest’ultimo impiegate: quelle capaci di integrarsi con l’esposizione organica di una 
filosofia cristiana della storia130 e soprattutto quelle che permettevano di demolire il desiderio 
nostalgico di un orizzonte culturale ostinatamente chiuso all’attualità cristiana. 
 
A questo punto il problema non è risolto, ma solo spostato. Anche ammettendo che non ci fu 
una nuova petizione di Simmaco nel 402, quale può essere stata la contingenza storica che ha 
spinto Prudenzio a recuperare e a riattualizzare una polemica di 18 anni prima?  
Ha trovato particolare fortuna la tesi di un «pagan revival»131 fra la fine del IV e l’inizio del V 
secolo, che spiegherebbe la temperie culturale in cui nasce il poema e giustificherebbe la 
                                                          
129 GUALANDRI 1998 A, p. 385. 
130 Questa l’espressione di CHARLET 1986 A, sulla scorta di TORTI 1970 e contro HERZOG 1966. 
131 È la classica definizione di BLOCH 1963, a cui seguirono ampi sviluppi successivi (cfr. BALDINI 1987-1988, p. 120, n. 14). 
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funzione apologetica del CS; questo non rappresenta un caso isolato, ma si allinea ad altre 
produzioni poetiche anonime rivolte contro i pagani, che condannano le loro insulse pratiche 
idolatriche e difendono la fede cristiana: l’anonimo Carmen contra paganos, il Carmen ad quendam 
senatorem dello pseudo-Cipriano, databili fra la seconda metà del IV e l’inizio del V secolo132, e il 
Poema ultimum dello pseudo-Paolino Nolano, databile alla seconda metà del IV secolo133.  
In realtà parlare di rinascita del paganesimo appare improprio perché esso, anche dopo l’editto 
di Tessalonica, continuò a esistere accanto al cristianesimo, seppur in posizione sempre più 
minoritaria, e a partecipare alla vita politica dell’Urbe134. Nel 402 praefectus urbi era il pagano 
Cecina Decio Albinio Iunior, figlio di Publilio Ceionio Cecina Albino, e l’anno successivo fu 
scelto un ufficiale di origine germanica, il pagano Rumorido, che era presente nel concistoro al 
momento in cui fu letta la risposta di Ambrogio alla relatio III di Simmaco. Probabilmente 
l’ascesa alla prefettura di due pagani, di cui uno direttamente coinvolto nella diatriba sulla 
Vittoria, può aver risvegliato il desiderio della componente senatoria tradizionalista a 
rivendicare le proprie istanze135, recuperando una polemica divenuta un «classic pagan 
manifesto»136, soprattutto in un periodo che vedeva la salute di Simmaco gravemente minata se 
non già prossima alla dipartita137. Ma queste sono solo supposizioni che non possono trovare 
alcuna conferma sicura né nelle fonti del tempo né nel nostro poema. L’ipotesi più suggestiva e 
comunque più plausibile rimane quella di GARUTI 1996, che individua la contingenza attuale 
all’origine del CS nell’esaltazione in chiave cristiana della guerra di Pollenzo, in risposta con 
quella celebrata da Claudiano in chiave pagana.  
 
9. La genesi compositiva 
Il problema dell’attualità del poema si lega inscindibilmente a quello della sua genesi 
compositiva. Dalla struttura dell’opera emergono alcuni dati controversi, come la confutazione 
delle tesi di Simmaco che, nonostante il titolo dell’opera, si concentra essenzialmente nel II 
libro, databile dopo il 402. Addirittura Simmaco non compare neppure nel I libro, se non nel 
finale (I 622-657). Nel I libro si analizza come è nato e perché si è diffuso il paganesimo con le 
sue manifestazioni idolatriche (II 1-2 veterum cunabula prima deorum / et causas quibus error hebes 
conflatus in orbe est / diximus) e si incentra sul ruolo salvifico di Teodosio che ha guarito Roma 
dall’antiquus morbus (I 2), convertendola a Cristo (II 3 et nostro Romam iam credere Christo). Il libro I 
                                                          
132 Su quest’ultimo, CORSANO-PALLA 2006, pp. 24-30; CAMERON 2011 (pp. 324-26) lo attribuisce a Domizio Modesto, console 
nel 372. La datazione del primo invece oscilla in base alla possibile identificazione del destinatario: BARTALUCCI 1998 (pp. 36-
42) lo colloca fra il 402-402 (come il CS) e il 407-408, mentre CAMERON 2011 (pp. 308-17) lo colloca nel 384 (lo stesso anno della 
polemica sulla Vittoria) e lo attribuisce a Damaso (p. 327).  
133 CORSANO-PALLA 2003, pp. 28-39. 
134 Se davvero un pagan revival ci fu, esso andrebbe fatto finire con la battaglia del Frigido del 394, dove la vittoria del cristiano 
Teodosio sull’usurpatore Eugenio sembrò porre fine definitivamente alle speranze di ripresa pagana. Del resto la stessa 
composizione del Senato agli inizi del V secolo, a maggioranza cristiana, dimostra che «i problemi religiosi non costituivano 
più un terreno di scontro politico» (CESA–SIVAN 1990, p. 367). 
135 Ciò costituirebbe quella renovata luis (CS I 5) che va a minare lo stato di concordia politica ristabilito dal princeps Teodosio e 
da Onorio a Pollenzo. 
136 HARRIES 1984, p. 82. 
137 CS I praef. 80-85 Salvator generis Romulei, precor, / qui cunctis veniam das pereuntibus, / qui nullum statuis non operis tui / 
mortalem, facili quem releves manu, / huius, si potis est, iam miserescito / praeruptam in foveam praecipitis viri. I critici considerano il 
402 l’anno presunto della morte dell’oratore pagano, perché le sue epistole si interrompono in quell’anno.  
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assume pertanto l’aspetto dei tradizionali trattati adversus nationes e de signis, con una sua unitarietà 
interna ben diversa da quella strettamente confutatoria del II libro. Diversi sono anche i 
protagonisti: Teodosio nel I libro, Onorio e Arcadio nel II. Le posizioni critiche riguardo questa 
eterogeneità si sono sempre orientate intorno a due tesi, una separatista e una unitaria.  
 
a) La tesi separatista 
Le incongruenze fra i due libri lasciano supporre che essi siano stati composti in due momenti diversi 
con scopi diversi, poi raccolti insieme in un unico poema attraverso le due prefazioni.  
Per CALLU 1981 il I libro riflette la linea politica teodosiana nella sua tolleranza verso i simulacra, come 
dichiarato dal princeps in I 502-503 liceat statuas consistere puras138; questo atteggiamento tollerante pare in 
contraddizione con quanto pronunciato dagli imperatori Onorio e Arcadio in II 64 frange repulsorum foeda 
ornamenta deorum. Lo studioso data perciò il I libro al 391, dopo la vittoria sui gemini tyranni (I 410), 
identificati con Massimo e Vittore139, e in particolare dopo la legge del 24 febbraio 391 con cui Teodosio 
bandiva i riti pagani e infliggeva il duro colpo al paganesimo. Il II libro invece fu scritto sotto il regno di 
Onorio e Arcadio dopo la vittoria di Pollenzo: secondo questa interpretazione, avremmo davanti due 
libri con problematiche diverse, corrispondenti a tempi di composizione differenti.  
 
HARRIES (1984) rinforzò l’idea di una composizione separata sottolineando come Prudenzio parli 
sempre dell’imperatore senza qualificazioni, segno che egli era ancora vivente durante la composizione 
del poema140. Inoltre se Prudenzio avesse composto l’opera tutta insieme, avrebbe compiuto un grave 
atto di offesa agli imperatori, menzionandoli all’inizio del II libro141.  
Un’altra spia di composizione separata dei libri è data dall’affermazione di II praef. 44-45 me tuta silentia / 
egressum, dove Prudenzio dichiara di uscire dal silenzio rassicurante per affrontare l’eloquenza di 
Simmaco. Ciò indica che per il poeta il I libro rappresentava qualcosa del tutto svincolato dallo scopo 
del poema vero e proprio, che è quello di confutare l’oratore pagano142. 
La studiosa, infine, identifica i gemini tyranni di I 410 con Massimo e Eugenio e data pertanto il I libro fra 
il 394 (vittoria di Teodosio al Frigido contro Eugenio) e il 17 gennaio 395 (morte dello stesso Teodosio), 
mentre il II libro fu composto a seguito della vittoria di Onorio a Pollenzo143, in risposta alla morte di 
Simmaco144, anche se in realtà non si trova alcuna allusione esplicita a questo fatto. Il poema si configura 
così come un panegirico da leggere alla presenza di Onorio.  
 
SHANZER 1989 individua nel I libro alcuni elementi che sposterebbero la sua datazione al 399145: la 
presentazione dei giochi gladiatori come strettamente congiunti con il culto di Diana-Trivia sembra 
derivata dalla credenza di Claudiano che vedeva in Diana la dea delle venationes (Stil. III 270-274; Manl. 
                                                          
138 Affermazione corrispondente a C.Th. XVI 10, 8 del 382 (che si riferisce al mantenimento dei templi più che delle statue). 
139 CALLU 1981, p. 255. Contro questa identificazione, sono ancora valide le convincenti analisi di SOLMSEN 1965 B, p. 313 e 
soprattutto di FONTAINE 1980, p. 266, n. 63, che scorge nella tolleranza di Teodosio a conservare le statue pagane un riflesso 
dell’editto di Onorio del gennaio 399 a preservare i publicorum operum ornamenta (C.Th. XVI 10, 15). 
140 HARRIES 1984, pp. 70-71. Contro questa idea, si veda la posizione di SHANZER 1989, p. 453, n. 6. 
141 HARRIES 1984, p. 75. 
142 HARRIES 1984, p. 79: «This could hardly apply if Prudentius had already spent a book attacking the oratio and reinforces the 
idea that only the second book was designed to be against the oration of Symmachus and that the first was written at a 
different time and for a different purpose». Su questo punto, cfr. comm. ad II praef. 44-46. 
143 HARRIES 1984, pp. 77-80. 
144 Sulla scorta di quanto aveva fatto Hier., epist. XXIII 3 per la morte di Pretestato (HARRIES 1984, p. 83). 
145 Il primo a proporre questa datazione fu SOLMSEN 1965 B. 
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Theod. 292-295)146. Dunque il I libro sarebbe stato scritto per buona parte durante il regno di Teodosio 
come un originario panegirico per l’imperatore in seguito alla vittoria del Frigido, ma mai pubblicato per 
il breve lasso di tempo intercorso fra la battaglia del 394 e la morte di Teodosio. Esso venne poi 
ritoccato e ampliato in alcuni passaggi negli anni successivi e pubblicato insieme all’attuale II libro147.  
 
Sulla scia di TRÄNKLE 2008, che ha evidenziato come il libro I sia più conciso e più vivace rispetto al più 
didascalico II libro, SEAGRAVES 2015 ha postulato che il libro I sia stato composto indipendentemente 
dal II, forse in seguito ad alcuni segnali di rinascita pagana: la rinnovata richiesta dell’ara Victoriae nel 
391, l’elezione a praefectus urbi del pagano Rufio Albino nel 389-391, il rinnovo del rito del taurobolium 
da parte del fratello Rufio Volusiano nel 390. Spia di questa composizione separata è il carattere dei due 
libri: mentre il II è organicamente articolato intorno alla confutazione di Simmaco, il I si presenta a metà 
fra un encomio a Teodosio e una denuncia del paganesimo superstite a Roma. Anche la presenza di due 
praefationes, invece che una, indica che i libri erano stati pensati singolarmente.  
 
b) La tesi unitaria 
Nel 1963 l’analisi archeologica condotta sul poema da CERRI lo aveva spinto a supporre che Prudenzio 
avesse composto il CS nel 402: il libro I infatti denota una conoscenza personale dell’antica Roma, 
impossibile prima del viaggio che il poeta compì nell’Urbe fra il 401 e il 402.  
 
Nel 1976 BARNES avanzò l’ipotesi che Prudenzio avesse composto tutto il CS fra il 402 e il 403, ma o 
non lo pubblicò in quell’anno oppure lo pubblicò in due riprese: una prima edizione nel 402-403 senza 
le prefazioni, una seconda nel 404-405 completa di prefazioni, gli stessi anni in cui veniva pubblicata la 
Praefatio a un corpus di opere in corso di pubblicazione148. Indizio di questa stratificazione di 
pubblicazione è la praef. II che appare allo studioso intrusiva in quanto interrompe il flusso del discorso 
del I libro; in realtà, da un’analisi più accurata non sono emerse ragioni necessarie a ritenere intrusiva 
questa praefatio.149 La contingenza storica alla base del poema non sarebbe comunque una nuova 
ambasciata di Simmaco ma le accuse mosse dalla fazione pagana ai cristiani, ritenuti responsabili 
dell’invasione di Alarico. In un contributo successivo, lo studioso ribadisce l’unitarietà compositiva del 
CS nel 402, scritto per celebrare il disegno provvidenziale su Roma dopo Pollenzo. Cercando di 
identificare storicamente le più importanti famiglie romane che in CS I 551-565 sono dette convertirsi al 
cristianesimo, egli ipotizza che esistesse già nel 384 un “proto-CS”150. Perciò se il II libro si giustifica con 
la vittoria a Pollenzo, il I è ascrivibile al tentativo di un «pagan revival» verificatosi sotto Teodosio. 
 
A sostegno della tesi unitaria, DÖPP propose un interessante parallelo fra i due libri del CS e i due del 
Contra Rufinum di Claudiano151: qui il I libro svolge una funzione introduttiva al poema, fornendo il 
contesto storico alla vicenda di Rufino presentata nel II libro. Il parallelo permette di pensare che il 
regno di Teodosio nel I libro del CS non sia un dato attuale, contemporaneo alla stesura del libro152. Il 
                                                          
146 In particolare CS I 385 Amphitheatrali spectacula tristia pompae riecheggia da vicino Claud., Manl. Theod. 293 Amphitheatrali 
faveat Latonia pompae, opera del 399 (SHANZER 1989, pp. 456-57). 
147 SHANZER 1989, pp. 458-59. 
148 BARNES 1976, pp. 376-77. 
149 Si vedano le valide argomentazioni di BALDINI 1987-1988, pp. 136-37. 
150 BARNES – WESTALL 1991, p. 61.  
151 DÖPP 1980, p. 79; ID. 1986, p. 74.  
152 DÖPP 1986, p. 70. 
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CS sarebbe stato composto interamente fra il 402 e il 403, cioè dopo la vittoria di Pollenzo, punto 
centrale del poema, e prima della battaglia di Verona153.  
 
10. Bilancio conclusivo 
L’annoso problema di una composizione separata o unitaria del CS pare destinato a 
rappresentare una vexata quaestio fra gli studiosi di Prudenzio. Proprio per questo, crediamo sia 
necessario impostare diversamente il problema: andare alla ricerca delle incongruenze storiche 
presenti nel CS o scandagliare tutte le contraddizioni interne al poema per rintracciarne le 
possibili stratificazioni compositive, non giova alla reale comprensione dell’opera ed esula 
dall’intento stesso dell’autore. Lo sforzo che pertanto conviene compiere sarà quello di capire 
perché Prudenzio abbia scelto di dare al suo CS la forma in cui noi ora lo leggiamo. Anche 
ammettendo che egli abbia assemblato materiali già composti negli anni precedenti, è indubbio 
che fra il 402 e il 403 il poeta pubblicò insieme i suoi 1944 versi, strutturati fra un I libro di 
impronta teodosiana e un II libro ambientato nell’attualità. 
La ricerca di indizi storici che permettano di datare con precisione il poema ha condotto a 
credere che Prudenzio scrivesse del suo tempo con il rigore di uno storiografo. In realtà la 
materia storica, neppure quella più recente e quella che avrebbe potuto rappresentare il fomite 
della celebrazione di Roma cristiana, non costituisce la preoccupazione principale del poeta: lo 
si nota nella descrizione succinta e tutto sommato convenzionale della guerra di Pollenzo, 
molto vicina alla narrazione di Claudiano. Anche le figure storiche rappresentate nel poema non 
sono persone, ma «personaggi con valore ideale, simbolico»154. Se nella poesia di Prudenzio la 
storia entra sempre trasfigurata dal filtro poetico, è inutile ricercarvi le incongruenze storiche.  
 
Stando alle intenzioni dell’autore, il poema è costruito per respingere ad verba le accuse di 
Simmaco155. Ciononostante il poema non appare una semplice trasposizione poetica delle 
battute scambiatesi fra Simmaco e Ambrogio diciotto anni prima, ma un messaggio attuale 
rivolto dal poeta ai suoi contemporanei. Egli colloca la vicenda nel tempo di Onorio e Arcadio, 
tratteggiato secondo i caratteri propagandistici della renovatio saeculi teodosiana. La figura di 
Teodosio campeggia nel CS, attraversandolo dall’inizio alla fine come un Leitmotiv. Pur 
scrivendo sotto i duces fratres, Prudenzio si rende conto che i nova tempora cristiani erano stati 
inaugurati da Teodosio. È lui il princeps religiosus che ha dato vita alla nuova Roma cristiana, è lui 
che ha guarito l’Urbe con la medicina del cristianesimo dall’antiquus morbus del paganesimo. La 
medicina è rappresentata dall’oratio che egli pronuncia in I 415-505, al termine della quale Roma 
recupera una nuova giovinezza. Tale discorso pertanto non ha una corrispondenza storica, ma 
costituisce una lettura compiuta a posteriori dal poeta dell’intero operato teodosiano.  
In questo contesto, in cui il cristianesimo gode di un periodo di tranquillità e Roma purificata 
rinasce alla nuova vita cristiana, si inserisce l’intervento di Simmaco che, politicamente cresciuto 
                                                          
153 A simile conclusione pervengono in tempi più recenti GNILKA 2001 (p. 265) e BROWN 2003.  
154 GUALANDRI 1998 A, p. 385; cfr. anche FONTAINE 1984, p. 169; BALDINI 1987-1988, p. 141. 
155 Si tratta forse di una spia del metodo di lavoro di Prudenzio che probabilmente lavorava con il testo della Relatio di fronte. 
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sotto il regno cristiano di Teodosio, rialza inaspettatamente la testa per scagliarsi contro la fede 
del princeps che l’aveva avvantaggiato (I 622-625). L’attacco di Simmaco, sferrato non contro 
Teodosio, ma contro il cristianesimo, verrà poi esposto nel II libro.  
In questo modo il I libro viene a costituire una lunga introduzione storico-culturale alla vicenda 
vera e propria narrata nel II libro156. Questa interpretazione trova conferma anche nel valore 
introduttivo della I praefatio all’intero poema e non al solo I libro. Essa si enuclea intorno a due 
grandi quadri tematici: nel primo si ha il naufragio di Paolo dopo una terribile tempesta sulle 
coste dell’isola di Malta. La nave di Paolo rappresenta la catholica puppis che sconvolta nel turbo 
saeculi dalle persecuzioni giunge al porto sicuro. Nel secondo quadro la scena si concentra su 
Paolo che, mentre raccoglie la legna per accendere un fuoco, è morso da una vipera nascosta fra 
i cumuli di legni. La comparatio chiarisce l’interpretazione: mentre l’Apostolo raccoglie le virgae 
steriles et superfluae staccatesi dalla vite della fede (I praef. 69-70), Simmaco come una vipera 
nascosta colpisce subdolamente la mano di Paolo (I praef. 57).  
Come vediamo, sono gli stessi due quadri che caratterizzano la struttura del CS: il I libro 
ripercorre le difficoltà incontrate dal cristianesimo nella navigazione del turbo saeculi, 
nell’affrontare mostruose divinità di ogni genere immaginate nel corso del tempo dall’antiquus 
morbus pagano prima di giungere all’approdo sicuro garantito da Teodosio, medico dell’Urbe. 
Quando sembrava che Roma avesse definitivamente scacciato l’antiquus morbus pagano, ecco che 
una renovata lues (I 5) torna a compromettere la salute della città ormai cristiana. Questa peste è 
Simmaco, che sotto i fratres duces prova a colpire il cristianesimo e a minare la salute dello stato.  
Di fronte a questo nuovo attacco, Prudenzio sente l’esigenza di richiamare alla memoria degli 
ascoltatori la medicina di Teodosio (I 6 patris imploranda medella est), che già una volta aveva 
guarito l’Urbe, per questa renovata lues occorre implorare di nuovo la cura del pater Teodosio157, 
padre della patria e pater di Onorio, l’imperatore attualmente regnante, a cui il poeta si rivolge 
spesso nel corso del poema (II 730-731; 756-759; 1114-1123). Teodosio non è ricordato solo 
come l’inauguratore dei nova tempora cristiani, ma come l’autore di una più generale renovatio 
saeculi, che coinvolge Roma nella sua totalità (pagana e cristiana), in quanto porta a compimento 
l’ideale classico di un imperium sine fine fondandolo sulla nuova fides cristiana.  
La medicina del princeps religiosus Teodosio, evocata nel I libro, rivive nella figura dei fratres duces 
(II 17-18) e in particolare di Onorio, a cui il padre Teodosio rivolge l’invito a continuare l’opera 
di cristianizzazione (II 1117-1121). In questa luce il I libro non costituisce solo un’introduzione 
storica alla disputa narrata nel II libro, ma intende proporre al nuovo princeps e a tutto l’uditorio 
romano la figura di Teodosio come modello di quella pietas che assicura un imperium sine fine. 
 
È ovvio chiedersi quale contingenza storica possa aver risvegliato l’esigenza del poeta di 
raccontare lo scontro fra pagani e cristiani sotto il velo di una disputa datata diciotto anni 
prima. È da escludere l’ipotesi che Simmaco reclamasse di nuovo nel 402 l’ara Victoriae. 
                                                          
156 BARNES 1976. 
157 A differenza di LAVARENNE 1948 e GARUTI 1996 che lo identificano con Dio Padre, preferiamo interpretare il pater di I 6 con 
Teodosio, appellativo ripreso da I 9 parens patriae. Non capiremmo altrimenti quale possa essere la cura del Padre. 
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Piuttosto crediamo che anche la figura di Simmaco, al pari di quella di Teodosio, trascenda a 
una dimensione più alta: se il princeps religiosus è immagine della pietas, l’altro è immagine 
dell’inpietas (I praef. 56), rappresentante simbolico del paganesimo. Prudenzio fa del proprio 
avversario il rovescio esatto di quanto lui stesso invocava: colui che per il bene di Roma 
reclamava la Vittoria in nome di fides e concordia diviene l’attentatore del nuovo stato di fides e 
concordia generato dal Cristianesimo. Simmaco appare come un falso amico della patria: 
nell’attaccare la Roma cristiana, egli minaccia anche l’esistenza politica dell’impero. 
 
L’attacco inaspettato della vipera del paganesimo (praef. I 25-30) ricorda il colpo subdolamente 
sferrato da Discordia a Concordia dopo che le Virtù avevano sconfitto la saeva barbaries del vizio 
(psych. 753). Tale guerra si è scatenata a causa della discordia interna alla città (psych. 755-761): 
solo la concordia interna può garantire sicurezza all’esterno e la pace al mondo158. Dietro il velo 
allegorico della Psychomachia, sembra possibile leggere la realtà storica cui si riferisce il CS: la 
guerra contro la barbaries dei Goti, che trova nella battaglia pollentina il suo punto culminante, è 
figlia della discordia all’interno dell’impero. Poco importa se la discordia prenda i connotati 
dell’eresia (nella Psychomachia) o quelli del paganesimo (nel CS) poiché entrambi costituiscono 
deviazioni dall’unica retta via cristiana (II 847-857; apoth., praef. II 5-16; 37-40)159. 
In un periodo storico tanto delicato, la discordia, che da sempre il pensiero romano identificava 
come la principale causa di ogni tracollo politico160, costituiva una delle più serie minacce alla 
stabilità dell’impero. Anche Claudiano additava nello stato di discordia dentro l’impero la causa 
delle incursioni barbariche. Alla corte che si chiedeva come avessero fatto i Goti a penetrare in 
Italia attraverso le Alpi, Stilicone rispondeva che solo le discordie interne all’impero e le guerre 
civili contro gli usurpatori avevano insegnato ai barbari la strada per giungere in Italia: per solitas 
venere vias aditusque sequendos / barbarico Romana dedit discordia bello (Goth. 287-288).  
 
Già con Costantino161 e più ancora dopo il 380, la concordia politica interna all’impero 
coincideva ormai con quella religiosa. L’editto teodosiano, imponendo il cristianesimo romano 
come religione di stato, sanciva di fatto una sorta di uguaglianza fra l’ecumene imperiale e la 
cristianità, che diveniva a pieno titolo “cattolica”. I confini religiosi andavano a coincidere con i 
confini politici. Gli abitanti dell’impero diventavano cristiani romani, mentre tutto ciò che era 
fuori dell’impero diventava eterodosso. La romanitas subiva come una translatio dalla dimensione 
                                                          
158 Psych. 755-757 publica sed requies privatis rure foroque / constat amicitiis. Scissura domestica turbat / rem populi titubatque foris 
quod dissidet intus.  
159 INGLEBERT 1996, p. 320: «les destins de l’Empire et du christianisme orthodoxe étant liés, les hérésies peuvent être 
considérées comme des facteurs de discorde politique».  
160 Il rapporto concordia-discordia era avvertito fin da Sall., Iugh. X 6 nam concordia parvae res crescunt, discordia maxumae 
dilabuntur; Seneca (epist. 94, 46) ci informa che Agrippa ribadiva spesso questa sententia per motivare le proprie vittorie. Ma 
già per Polibio e Cicerone era la concordia ordinum a garantire la stabilità dell’Urbe. I Romani erano profondamente 
consapevoli che solo dalla concordia interna sarebbe derivata la pace al mondo. La contrapposizione fra le due permea il 
pensiero prudenziano: (psych. 756-757; in psych. 670-719 Discordia è la nemica che colpisce a tradimento Concordia). 
161 In una lettera del 330 alla comunità antidonatista di Cirta, Costantino dichiara l’intenzione di Dio di condurre tutto il 
genere umano alla concordia e bolla ogni tendenza ereticale (Lettera di Costantino sulla basilica sottratta ai cattolici, in Optat. 
Milev., append. X). «Il principe era talmente convinto di quella stretta solidarietà che legava insieme l’unità imperiale con 
quella della Chiesa, che ogni minaccia contro quest’ultima era percepita come un attentato alla prima» (PERRIN 2010, p. 720).  
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meramente politica a quella religiosa: essere Romano significava essere cristiano162. 
L’opposizione culturale classica fra romanitas e barbaries, fra civilitas e rusticitas, viene riproposta 
come un’opposizione fra cristiani e non cristiani. Poiché l’impero dopo Teodosio si identifica 
inscindibilmente con la cristianità, egli non distingue fra gli attacchi derivati dalle insorgenze 
ereticali e quelli conseguenti ai rigurgiti di un antico paganesimo. Pagani ed eretici sono tutti 
accomunati nell’unica etichetta di hostes contro l’unità della fede (e per riflesso contro la stabilità 
politica). Di conseguenza il CS assume all’interno dell’opus prudenziano un valore analogo ad 
altri suoi scritti apologetici della fede cristiana, come l’Apotheosis o l’Hamartigenia. Anche per 
questi bisognerebbe chiedersi allora quali contingenze attuali abbiano spinto Prudenzio a 
scriverli, ma non si avrebbe una risposta sicura neppure per questi poemi. La conclusione 
raggiunta per l’Hamartigenia, per cui Prudenzio «scrive contro le dottrine dualistiche del suo 
tempo, più come poeta che come teologo, prendendo Marcione ed alcuni dei punti principali 
della dottrina marcionita come punto di partenza»163 per innestare spunti polemici «diretti 
contro eresie ben più recenti»164, ci sembra valida anche per il CS. La riesumazione della 
polemica contro Simmaco offre al poeta l’abbrivio per inserirsi nell’acceso dibattito politico e 
culturale del suo tempo, animato da una coesistenza fra pagani e cristiani, in cui ognuno 
concorreva a un ruolo di superiorità sulla parte avversa165, minando la concordia politica. Il 
Simmaco del poema dà voce a quelle accuse che i pagani ancora rivolgevano alla fazione 
avversa166. Proprio il continuo gioco dialettico fra le parti rischiava di compromettere la stabilità 
dell’impero aprendo la strada al barbaro invasore.  
 
Nel 402 usciva anche la traduzione dell’Historia ecclesiastica di Rufino di Aquileia167. La prefazione 
di Rufino presenta l’opera come un medicamentum indirizzato ai cristiani preoccupati per il 
dilagare del pestifer morbus, rappresentato dalle invasioni di Alarico. Di fronte a simile impresa 
segue il rifiuto (topico) dello scrittore di affrontare un’impresa così impervia; egli però si 
corrobora con l’immagine evangelica dell’apostolo Filippo che, fidando nella potenza divina, 
porta a Cristo i cinque pani e i due pesci per sfamare un’intera folla.  
Anche il CS fu scritto per una lues che tornava ad affliggere l’Urbe, per cui bisognava ricorrere 
di nuovo alla medicina di Teodosio. L’espressione renovata lues, così vicina al pestifer morbus con cui 
Rufino indicava Alarico, sembra suggerire l’idea che i rigurgiti pagani siano stati suscitati 
                                                          
162 Non poteva esserci alcun iato fra l’antica romanitas e la christianitas, perché la seconda porta a compimento la prima, 
trasformando la realtà politica dell’imperium Romanum in una realtà spirituale, nel regnum Christi. Di conseguenza anche la 
pax Romana non ha più solo un carattere politico, ma assume un rilievo anche morale, come evidenziato da TORTI 1970, p. 345. 
163 STAM 1940, p. 10 (nella traduzione proposta da PALLA 1981, p. 17). 
164 PALLA 1981, p. 17. 
165 Non ci fu quindi nessuna reazione pagana, nessun “pagan revival” in campo artistico (CAMERON 2011), quindi nessuna 
seria minaccia da fronteggiare per Prudenzio.  
166 La facile violabilità dei limina imperiali consentiva certo il proliferare di critiche da parte pagana. Basti pensare al carme 
contro il magister equitum Iacopo (Claud., carm. min. 50), un cristiano che invocava il potere di tutti i santi contro le incursioni 
di Alarico. L’accostamento fra questo carme e il CS fu proposto già da CHARLET 1986 B. Che il testo rifletta il clima politico e 
letterario del tempo è evidente dalla menzione dei santi, gli stessi che compaiono in buona parte dei testi cristiani del tempo, 
nonché dai comuni rimandi intertestuali nella raffigurazione del barbaro. BIRT 1892, p. LXII data il componimento al 401, 
quando Alarico fece irruzione dall’Illirico (vv. 7-9); CAMERON 1970, p. 218 data il componimento al 402-403. Sull’ideologia 
pagana di Claudiano alla corte cristiana di Onorio, cfr. MORESCHINI 2004. 
167 L’opera mostra molte consonanze ideologiche con CS (come suggerito per primo da BALDINI 1987-1988, pp. 145-46).   
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proprio dall’invasione gotica. Contro la minaccia pagana si scaglia il poeta: anch’egli inadeguato 
nell’affrontare i pericoli dell’eloquenza di Simmaco, si fa forte dell’esempio evangelico di Pietro.  
I due testi, pur nella loro diversità letteraria, risentono chiaramente della medesima temperie 
culturale, in cui «ancora potevano apparire spunti di ripresa (in polemica e recriminazione) del 
paganesimo»168; un paganesimo che, nonostante i colpi inferti dalla legislazione imperiale, 
resisteva a morire e conviveva accanto a una maggioranza cristiana. Evidentemente in momenti 
di pericolo la cicatrice pagana era destinata a sanguinare di nostalgia e le istanze pagane 
riaffioravano con nuovo vigore a minacciare la stabilità della fede cristiana169. Per i due autori la 
medicina è sempre la fede cristiana, che ha trovato in Teodosio il suo massimo campione. Il CS, 
partendo proprio da dove si era interrotto Rufino, mostra che la storia ecclesiastica non si 
ferma a Teodosio, anzi è partita da lui e continua ancora nei suoi figli. 
 
11. Metrica e prosodia 
Se in generale l’esametro di Prudenzio presenta una generale regolarità e una sostanziale 
aderenza ai dettami metrici della poesia classica, vi sono alcune particolarità che lo differenziano 
non solo dai poeti canonici della letteratura latina ma anche da un poeta erudito come 
Claudiano. Le particolarità metriche-prosodiche di maggior rilievo del componimento sono: 
- productio in arsi davanti a cesura di sillaba finale breve (la cosiddetta brevis in arsi)170: II 
118 infirmus; II 190 incorporeus; II 204 dominus; II 253 pudicitia; II 316 hominis; II 335 tantus; 
II 527 difficilis; II 622 amicitia; II 869 Serapis; II 871 colis; 
- productio di sillaba interna: II 518 pūgilibus invece di pŭgilibus; II 946 Sārdīnĭa in luogo di 
Sārdĭnĭa; 
- correptio di vocale lunga all’interno di parola: II 52 poĕsis (in greco ποίησις); II 79 idŏlium 
(in greco εἰδωλεῖον); II 247 Lacedaemŏn (in greco Λακεδαίμων); II 479 e 894 mathĕsis (in 
greco μάθησις); II 669 illĭus; II 889 daemŏn (in greco δαίμων);  
- correptio di vocale lunga finale: II 227 ĕgō (con la sua scansione primitiva), mentre si ha ĕgŏ 
alla maniera classica in II 204, 220; II 326 e 817 quadrupĕs (già in Paul. Nol., carm. XX 
387; cfr. anche Prud., apoth. 212); II 472 immŏ; II 607 Gangĕs (mentre in Verg., georg. II 
136 Gangēs). I casi più frequenti, tutti attestati già nella poesia postaugustea, riguardano 
l’uscita in ŏ del nominativo singolare della III declinazione (II 240 divisio; II 459 actio; II 
821 communio; II 847 ambago; II 863 spado; II 870 Iuno), l’uscita in ŏ della prima persona 
singolare dell’indicativo presente dei verbi, peraltro riscontrabile già in età classica (II 
167 spero; II 178 formido; II 380 intellego; II 344 probo; II 443 dico; II 551 fero; II 679 vivo; II 
781 nego; II 921 audio) e del futuro semplice (II 172 ibo; II 173 calcabo e incestabo; II 175 
spoliabo; II 194 reparabo; II 727 insertabo). Un esempio si ha anche all’imperativo futuro: II 
                                                          
168 BALDINI 1987-1988, p. 145. 
169 Sappiamo che prima della battaglia di Pollenzo furono indagati i segni premonitori degli uccelli e del cielo (Claud., Goth. 
230-231) e furono consultati i Libri Sybillini (Claud., Goth. 231-232); verosimilmente furono riesumate anche altre pratiche 
cultuali pagane (si ricordino le condanne di Prudenzio verso i sacrifici pubblici, le consultazioni degli aruspici, degli oracoli e 
delle stelle in II 892-895), che evidentemente, nonostante le ripetute messe al bando, tardavano a morire. 
170 Su cui PALLA 1982, pp. 260-62. 
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1125 prohibetŏ. Un altro genere di abbreviazione finale riguarda il gerundio ablativo –dŏ, 
sulla scorta della forma vigilandŏ attestata in Iuv. III 232: II 78 experiendŏ; II 364 
adsciscendŏ; II 660 vivendŏ; 
- correptio di vocale lunga atona a inizio parola: II 143 ĕnervatum invece di ēnervatum; II 563 
Mătūta invece di Mātūta;  
- prosodia di nomi propri: II 532 Sĕrăpidis invece di Sĕrāpidis; II 563 Mătūta; II 607 Gangĕs; 
- iato in tempo forte: II 109 aucto/rēm īp/so; II 159 in /mē ōm/nem; II 227 ĕ/gō ĕlĕ/menta. 
Da queste considerazioni notiamo come il fenomeno della correptio non sia del tutto anomalo, 
giacché esso godeva di antecedenti autorevoli già nella poesia postaugustea, mentre coinvolge in 
misura maggiore le parole di derivazione greca, forse a causa della comparsa di un nuovo 
accento intensivo invece di quello musicale. A sostegno di questa possibilità, si riscontra una 
tendenza nelle parole latine all’allungamento delle vocali brevi toniche (pūgil; Sārdīnĭa) e 
all’abbreviamento delle lunghe atone (quadrupĕs). I poeti tardoantichi, mentre andavano sempre 
più perdendo il senso della quantità, continuavano a studiare le regole della metrica classica e a 
leggere i poeti antichi, subendone il fascino e l’auctoritas.171 Le più o meno numerose deviazioni 
dalla norma denunciano un apprendimento scolastico di regole metriche che al loro tempo 
avevano ormai perso o stavano comunque perdendo una reale corrispondenza linguistica.  
 
12. Storia del testo 
Per l’edizione delle opere di Prudenzio rimane fondamentale quella di LAVARENNE presso Les Belles 
Lettres, che ha compiuto uno studio globale della tradizione manoscritta e della trasmissione del corpus 
prudenziano. Nel 1966 è uscita l’edizione di CUNNINGHAM che ha attirato su di sé non poche 
critiche172. Questa edizione si differenzia da quella di Lavarenne, oltre che nella punteggiatura, nella 
scelta di inserire i passi della Relatio di Simmaco all’interno del dettato poetico prudenziano, quasi a 
costituire una produzione prosimetrica173. Ci sembra che questa scelta, pur presente nella maggioranza 
dei manoscritti, esuli dalle intenzioni del poeta che preferisce invece parafrasare il testo della relatio in 
forma poetica, talvolta anche stravolgendolo ai propri fini174.  
Per il presente lavoro ho seguito il testo di LAVARENNE 1948, discostandomi da esso soltanto in alcuni 
casi, discussi nelle note di commento. I manoscritti citati nel lavoro sono quelli indicati da Cunningham, 
che ha postulato una quintuplice tradizione: 
A = Parisinus Lat. 8084 Puteanus, scritto nel primo quarto del VI sec., non contiene il CS.  
B = Ambrosianus D 36 sup., la cui prima parte risale alla metà del VI secolo mentre la seconda risale al 
IX secolo. Questa parte contiene il CS mancante di I 337-560 e di II 85-1132. 
 
                                                          
171 RONCORONI 1972, pp. 72-74; TANDOI 1984, pp. 185-186, n. 24. 
172 THRAEDE 1968.  
173 CUNNINGHAM 1966, p. XXVI, § 100. Successivamente lo stesso CUNNINGHAM (1976, p. 59) nota che, se nella letteratura 
latina non mancano esempi di produzioni prosimetriche, essi non costituiscono dei veri antecedenti al CS: quest’ultimo infatti 
è una produzione poetica intervallata da sporadiche incursioni prosastiche, mentre i prosimetri della letteratura classica sono 
produzioni in prosa che aprono a volte a brevi passaggi poetici.   
174 Solo prima di II 649 Prudenzio sembra infrangere questa pratica, non fornendo alcuna parafrasi poetica del dettato di 
Simmaco ma dando già per scontato la conoscenza da parte del lettore della prosopopea di Roma operata nella Relatio 
(CUNNINGHAM 1966, p. XXVI, § 100). In realtà l’infrazione è solo apparente perché Prudenzio aveva già presentato, a inizio 
del II libro (vv. 83-90), la personificazione della vecchia Roma immaginata da Simmaco. 
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Famiglia , che discende dal manoscritto T, contiene: 
T = Parisinus Lat. 8087 Thuaneus, ignorato dal Lavarenne.  
V = Vaticanus Reginensis Lat. 321, datato all’875 circa.  
J = Montepessulanus H 220, ignorato dal Lavarenne. 
N = Parisisinus Lat. 8305. 
 
Famiglia , che discende dal manoscritto S, contiene: 
S = Sangallensis 136, datato fra l’850 e l’860 circa, mancante di CS II 842-1132 (solo qualche traccia dei 
vv. 842-865). 
M = Casinensis 374 (la prima parte contenente CS risale al IX secolo, la seconda risale all’XI). 
t = Caesarodunensis sive Turonensis 887, databile all’850 circa, ignorato dal Lavarenne. 
U = Bernensis Bongarsianus 264. 
 
Famiglia  fa capo a un unico manoscritto: 
E = Leidensis Burmannus Q3.  
 
Manoscritti di collocazione più incerta, le cui lezioni vengono talvolta accettate da Cunningham: 
C = Cantabrigiensis coll. Corpus Christi 223 del sec. IX.  
D = Dunelmensis B 4, 9 risalente ai secoli X-XI. 
O = Oxoniensis 3, del sec. X. 
P = Parisinus Lat. 8086, del sec. IX. 
Q = Parisinus Lat. 13026 del sec. IX, mancante di CS I praef. 1-77. 
 
12.1. Elenco delle differenze testuali rispetto all’edizione di Lavarenne 
 
Testo adottato Lavarenne 
35 sua cuique dextra est 35  sua dextera cuique est 
45  sic cassa figuris 45 sic inania rerum 
47        cognatumque malum 47        cognatumque volunt 






















































     Simon, quem vocitant Petrum, 
summus discipulus Dei, 
lucis forte sub exitu, 
cum Vesper croceus rubet, 
5  curvam vulserat ancoram, 
captans flamina linteis 
  et transnare volens fretum. 
  Nox ventum movet obvium, 
  fundo qui mare misceat, 
 10  iactatam quatiat ratem. 
  Clamor nauticus aethera 
  plangens atque ululans ferit 
  cum stridore rudentium. 
  Nec quidquam suberat spei 
 15  mergendis prope naufragis, 
  cum Christum procul aspicit 
  pallens turba periculis 
  calcantem pedibus mare, 
  ac si per solidam viam 
 20  siccum litus obambulet. 
  Haec miracula ceteri 
  vectores pavidi stupent; 
  solus non trepidus Petrus 
  agnoscit dominum poli 
 25  terraeque et maris invii, 
cuius omnipotentiae est  
 plantis aequora subdere. 
  Tendit suppliciter manus, 
  notum subsidium rogat. 
 30  Ast ille placide adnuens 
  puppi ut desiliat iubet. 
  Iussis obsequitur Petrus, 
  sed vestigia fluctibus 
  summis tinguere coeperat, 
 35  et lapsante gradu pedes 







   Simone, chiamato anche Pietro, 
il più grande discepolo di Dio, 
per caso, sul finire del giorno, 
quando la sera rosseggia di color giallo, 
5 aveva tolto la ricurva ancora 
cogliendo il soffio dei venti con le vele 
per passare all’altra riva. 
La notte suscita un vento contrario 
in grado di sconvolgere il mare dal fondo 
10 e di scuotere la barca sbattuta. 
Un clamore di marinai,  
fra pianti e grida, ferisce l’aria 
con stridore di gòmene: 
non vi era alcuna speranza 
15 per i naufraghi vicini a essere sommersi, 
quando di lontano la schiera, 
pallida di paura per i pericoli, 
vede Cristo calpestare il mare con i piedi, 
come se, per una via ben ferma, 
20 camminasse su una spiaggia asciutta. 
Si stupiscono di questo miracolo 
gli altri marinai impauriti; 
Pietro, il solo a non tremare, 
riconosce il signore del cielo 
25 e della terra e del mare senza strade, 
alla cui onnipotenza appartiene  
sottomettere ai suoi piedi le acque. 
Supplice tende le mani, 
implora il noto aiuto. 
30 Ed egli, annuendo placidamente,  
gli ordina di saltare giù dalla barca. 
Agli ordini ubbidisce Pietro, 
ma aveva cominciato a bagnare  
le sue orme al pelo dell’acqua 
35 e con passo vacillante 
ad affondare i piedi scivolosi. 
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 Mortalem Deus increpat, 
  quod sit non stabili fide, 
 nec calcare fluentia 
40  nec Christum valeat sequi. 
Tum dextra famulum levat 
  sistitque, et docet ingredi 
  tergum per tumidum freti. 
       Sic me tuta silentia 
 45  egressum dubiis loquax 
  infert lingua periculis, 
non, ut discipulum Petrum, 
fidentem merito et fide, 
sed quem culpa frequens levem 
 50  volvat per freta naufragum. 
Sum plane temerarius, 
qui noctis mihi conscius 
quam vitae in tenebris ago, 
puppem credere fluctibus 
55  tanti non timeam viri, 
 quo nunc nemo disertior. 
Exultat, fremit, intonat, 
ventisque eloquii tumet; 
cui mersare facillimum est 
 60  tractandae indocilem ratis, 
  ni tu, Christe potens, manum 
dextro numine porrigas, 
facundi oris ut inpetus 
non me fluctibus obruat,  





     Hactenus et veterum cunabula prima deorum, 
et causas quibus error hebes conflatus in orbe est 
diximus, et nostro Romam iam credere Christo; 
nunc obiecta legam, nunc dictis dicta refellam. 
5  Unde igitur coepisse ferunt, aut ex quibus orsum, 
quo mage sancta ducum corda inlice flecteret arte? 
Armorum dominos vernantes flore iuventae, 
inter castra patris genitos, sub imagine avita 
eductos, exempla domi congesta calentes, 
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Dio rimprovera l’uomo 
di non avere una fede sicura 
e di non riuscire né a calcare i flutti 
40 né a seguire Cristo. 
Con la destra solleva allora il servo 
e lo rende fermo e gli insegna a camminare 
attraverso il dorso rigonfio dell’onda. 
     Così me, da sicuri silenzi 
45 uscito, la lingua loquace  
porta in pericoli dubbiosi 
non, come il discepolo Pietro, 
fiducioso nel merito e nella fede 
ma un debole naufrago che  
50       la forza delle colpe sconvolge fra le onde. 
Sono davvero temerario, 
io che, pur consapevole a me stesso della notte 
che conduco nelle tenebre della vita, 
non temo di affidare la barca  
55       ai flutti di un uomo tanto valente 
di cui nessuno al momento è più facondo. 
Balza freme tuona 
E si gonfia dei venti dell’eloquenza; 
un uomo per cui è facilissimo sommergere  
60       chi non ha imparato a condurre la barca,  
se tu, Cristo potente, non porgi 
la mano con assenso favorevole, 
perché l’impeto della sua bocca eloquente 
non mi travolga nei flutti, 
65       ma piano piano camminando 




     Fin qui e le prime culle dei vecchi dei, 
e i motivi che hanno suscitato nel mondo uno sciocco errore 
abbiamo esposto, e che Roma ormai crede al nostro Cristo. 
Ora leggerò le obiezioni, ora confuterò le parole con altre parole. 
5  Dunque, da dove ha iniziato Simmaco o da quali parole ha esordito 
per piegare con più forza il pio cuore degli imperatori con arte ammaliatrice? 
I signori di armi, nel fiore rigoglioso della giovinezza, 
nati fra gli accampamenti del padre, sotto l’immagine del nonno 
cresciuti, rinvigoriti dagli esempi raccolti in casa, 
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10  orator catus instigat, ceu classica belli 
clangeret, exacuitque animos et talia iactat: 
«Si vobis vel parta, viri, victoria cordi est 
vel parienda dehinc, templum dea virgo sacratum 
obtineat vobis regnantibus! Ecquis amicus 
15 hostibus hanc vestro sancte negat esse colendam 
Imperio, cui semper adest, quod laudibus implet?» 
     Haec ubi legatus, reddunt placidissima fratrum 
ora ducum: «Scimus quam sit victoria dulcis 
fortibus, Ausoniae vir facundissime linguae; 
20  sed quibus illa modis, qua sit ratione vocanda, 
novimus; hac primum pueros pater imbuit arte, 
hanc genitore suo didicit puer ipse magistro. 
Non aris, non farre molae victoria felix 
exorata venit; labor inpiger, aspera virtus, 
25  vis animi excellens, ardor, violentia, cura 
hanc tribuunt, durum tractandis robur in armis. 
Quae si defuerint bellantibus, aurea quamvis 
marmoreo in templo rutilas Victoria pinnas 
explicet et multis surgat formata talentis, 
30  non aderit versisque offensa videbitur hastis. 
Quid, miles, propriis diffisus viribus aptas 
inrita femineae tibimet solacia formae? 
Numquam pinnigeram legio ferrata puellam  
vidit, anhelantum regeret quae tela virorum. 
35  Vincendi quaeris dominam? Sua cuique dextra est, 
et Deus omnipotens, non pexo crine virago, 
nec nudo suspensa pede, strophioque recincta, 
nec tumidas fluitante sinu vestita papillas. 
Aut vos pictorum docuit manus adsimulatis 
40  iure poetarum numen conponere monstris,  
aut lepida ex vestro sumpsit pictura sacello 
quod variis imitata notis ceraque liquenti 
duceret in faciem, sociique poematis arte 
aucta coloratis auderet ludere fucis. 
45  Sic unum sectantur iter, sic cassa figuris  
somnia concipiunt et Homerus et acer Apelles 
et Numa, cognatumque malum pigmenta, camenae, 
idola: convaluit fallendi trina potestas. 
Haec si non ita sunt, edatur: cur sacra vobis 
50 ex tabulis cerisque poetica fabula praestat? 
Cur Berecyntiacus perdit truncata sacerdos 
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10  quello scaltro oratore instiga, come se suonasse 
le trombe di guerra, e punge i loro animi scagliando tali parole: 
«Uomini, se a voi sta a cuore la vittoria ottenuta  
o quella da ottenere in seguito, la dea vergine mantenga sotto il vostro regno 
il tempio a lei consacrato. Quale amico 
15  di nemici nega che questa debba essere santamente venerata 
dal vostro impero, a cui ella è sempre vicina e che riempie di lodi?» 
     Così l’ambasciatore; dopodiché rispondono le labbra serenissime 
dei fratelli regnanti: «Sappiamo quanto sia dolce la vittoria 
per i forti, o uomo, il più eloquente della lingua italica; 
20  ma in quali maniere, in quale modo essa sia invocare, 
lo abbiamo conosciuto. Di quest’arte il padre ci ha imbevuto fin dall’infanzia, 
quest’arte il padre stesso ha appreso dal suo genitore maestro. 
Non con altari, non con farro macinato giunge la felice vittoria, 
implorata: una fatica alacre, il valore rigoroso, 
25  una forza d’animo straordinaria, l’ardore, la veemenza, la cura, 
assegnano questa, e l’aspra forza nel maneggiare le armi.  
Se mancheranno queste cose ai combattenti, l’aurea Vittoria 
pur dispiegando le sue ali scintillanti nel tempio marmoreo 
e pur stagliandosi foggiata di molti talenti, 
30  non sarà presente e apparirà contraria alle aste distrutte.  
Perché, o soldato, diffidando delle tue forze, ti rivesti 
del vano sollievo di una figura femminile? 
Mai una legione armata vide una donna alata, 
in grado di guidare le armi degli uomini anelanti. 
35  Cerchi una signora delle vittorie? Per ciascuno è la propria destra 
e Dio onnipotente, non una virago dai capelli ben pettinati 
né sospesa su un piede nudo e col seno cinto da una fascia 
né vestita di pieghe svolazzanti nei turgidi seni.  
O la mano dei pittori vi insegnò a comporre una divinità 
40  con finti prodigi, secondo la legge dei poeti, 
o la graziosa pittura ha preso da un vostro tempietto 
qualcosa e dopo averlo imitato con vari segni e con cera liquida, 
gli ha dato un aspetto; fortificata dall’arte dell’alleata poesia,  
ha osato divertirsi con tinte colorate.  
45  Così perseguono un unico cammino, così sogni privi di immagini 
 concepiscono Omero, il valoroso Apelle, 
 Numa, e un male simile i colori, le camene, 
gli idoli: si è irrobustito il triplice dominio dell’inganno. 
Se non è così, si dichiari perché a voi i riti sacri sono offerti 
50  dal racconto poetico, sulla base di tavole e cere? 
Perché il sacerdote frigio perde l’inguine tagliato,  
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inguina, cum pulchrum poesis castraverit Attin? 
Cur etiam templo Triviae lucisque sacratis 
cornipedes arcentur equi, cum Musa pudicum 
55  raptarit iuvenem volucri per litora curru, 
idque etiam paries tibi versicolorus adumbret? 
Desine, si pudor est, gentilis ineptia, tandem 
res incorporeas simulatis fingere membris; 
desine terga hominis plumis obducere: frustra 
60  fertur avis mulier magnusque eadem dea vultur. 
Vis decorare tuum, ditissima Roma, senatum? 
Suspende exuvias armis et sanguine captas, 
congere caesorum victrix diademata regum, 
frange repulsorum foeda ornamenta deorum. 
65  Tunc tibi non terris tantum victoria parta, 
sed super astra etiam media servabitur aede.» 
 
     Talia principibus dicta interfantibus ille 
prosequitur, magnisque tubam concentibus inflat. 
Allegat morem veterem, nil dulcius esse  
70  adfirmat solitis, populosque hominesque teneri 
lege sua: «Sicut variae nascentibus» inquit, 
«contingunt pueris animae, sic urbibus adfert 
hora diesque suus, cum primum moenia surgunt, 
aut fatum aut genium, cuius moderamine regnent.» 
75  Addit et arcanum rerum verique latebras 
prosperitate aliqua deprendi posse secundi 
per documenta boni, si sint felicia quae quis 
experiendo probet: cessisse parentibus omne 
idolium semper feliciter et pede dextro. 
80  Enumerat longi vim temporis, excitat ipsam, 
crinibus albentem niveis et fronte vietam, 
ore reposcentem querulo sua numina Romam: 
«Libera sum, liceat proprio mihi vivere more. 
Ecquis erit qui mille meos reprehenderit annos? 
85  Uno omnes sub sole siti vegetamur eodem 
aëre; communis cunctis viventibus aura; 
sed qui sit qualisque Deus, diversa secuti 
quaerimus, atque viis longe distantibus unum 
imus ad occultum: suus est mos cuique genti, 
90  per quod iter properans eat ad tam grande profundum.» 
     His tam magnificis tantaque fluentibus arte 
respondit vel sola Fides, doctissima primum 
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dal momento che la poesia ha castrato il grazioso Attis? 
Perché dal tempio di Trivia e dai boschi consacrati 
si tengono ancora lontani i cavalli dal corneo zoccolo,  
55  giacché la Musa ha trascinato per i lidi con carro veloce il casto giovane, 
e ti raffigura questo fatto anche una parete variopinta. 
Cessa infine, stoltezza pagana, se hai vergogna, 
di modellare cose incorporee con membra finte, 
cessa di ricoprire le spalle umane con piume; inutilmente 
60  si parla di una donna uccello e della medesima dea come un avvoltoio. 
Vuoi decorare, ricchissima Roma, il tuo senato? 
Appendi le spoglie catturate con armi e sangue, 
raccogli, vincitrice, i diademi dei re uccisi, 
spezza i vergogni ornamenti degli dei cacciati. 
65  Allora non solo in terra otterrai la vittoria, 
ma la conserverai anche sopra gli astri, nel centro del santuario celeste.» 
 
Mentre i principi lo interrompono, dicendo tali cose,  
quello continua e gonfia la tromba dell’eloquenza con grandi accordi. 
Come prova produce l’antico costume, afferma che niente è più dolce  
70  dell’abitudine, che i popoli e gli uomini sono tenuti insieme 
dalla propria legge: «Come ai bambini che nascono – dice –  
spettano varie anime, così alle città, non appena sorgono le sue mura,  
il giorno e la loro ora arrecano o un fato o un genio, con la cui guida regnare.» 
Aggiunge inoltre che una certa prosperità,  
75  tramite le prove di un bene favorevole,  
può cogliere il mistero delle cose e i segreti della verità, 
nel caso siano felici quelle cose che uno attesta con l’esperienza.  
Ogni culto idolatrico dei padri  
ha avuto esito sempre positivo e favorevole. 
80  Elenca la forza di un lungo tempo storico, rianima perfino Roma, 
candida di nivei capelli e con la fronte avvizzita, 
che invoca con tono lamentoso i propri dèi: 
«Libera io sono, mi sia lecito vivere secondo il mio costume. 
Chi sarà colui che oserà rimproverare i miei mille anni? 
85  Noi tutti, sotto un unico sole, viviamo per la medesima aria: 
comune a tutti i viventi è il cielo.  
Ma seguendo cammini diversi, cerchiamo 
chi sia e quale sia Dio, per vie molto distanti andiamo tutti 
verso un unico mistero: ogni popolo ha il suo costume, 
90  per la cui strada incamminarsi e procedere verso un mistero tanto profondo.» 
     A parole tanto magnifiche, che scorrono con grande abilità, 
anche da sola ha risposto la Fede, la più esperta ad aprire 
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pandere vestibulum verae ad penetralia sectae. 
Nam cum divinis agimus de rebus, et illum 
95 qui vel principio caruit vel fine carebit, 
quique chao anterior fuerit mundumque crearit, 
coniectare animo contendimus, exigua est vis 
humani ingenii tantoque angusta labori. 
Quippe minor natura aciem si intendere temptet 
100  acrius ac penetrare Dei secreta supremi, 
quis dubitet victo fragilem lassescere visu, 
vimque fatigatae mentis sub pectore parvo 
turbari, invalidisque hebetem subcumbere curis? 
Sed facilis fidei via provocat Omnipotentem 
105  credere, qui bona non tantum praesentia donat, 
sed ventura etiam longisque intermina saeclis 
promittit, ne totus eam resolutus inane 
in nihilum, pereamque brevem post luminis usum. 
Muneris auctorem ipso de munere pendas: 
110  Aeterna aeternus tribuit, mortalia confert 
mortalis, divina deus, peritura caducus. 
Omnia, quae tempus peragit quaeque exitus aufert, 
vilia sunt brevitate sui, nec digna perenni 
largitore, cui propria est opulentia, numquam 
115  desinere idque homini dare quod non desinat umquam. 
Nam si corruptum corrumpendumve deus quid 
praestat, habetque nihil quod sit pretiosius istis, 
pauper et infirmus, et summo indignus honore, 
et non omnipotens, sed inanis numinis umbra est. 
120  Hac ratione fides sapienter conicit, immo 
non dubitat verum esse Deum, qui, quod sumus et quod 
vivimus, inlaesum semper fore, si mereamur, 
nos sperare iubet: «Caelestia si placet» inquit 
«scandere, terrenas animo depellite curas. 
125  nam quantum subiecta situ tellus iacet infra, 
dividiturque ab humo convexi regia caeli, 
tantum vestra meis distant mundana futuris, 
dira bonis, scelerata piis, tenebrosa serenis. 
Quidquid obire potest, fugiatis censeo, quidquid 
130  naturae ratione capit vitium atque senescit, 
pro nihilo, in nihilum quia sunt reditura, putetis. 
Cuncta equidem, quae gignit humus, quae continent, ipse  
principio institui, nitidoque insignia mundo 
ornamenta dedi, speciosaque semina finxi. 
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l’atrio ai penetrali della vera religione.  
Infatti quando parliamo di cose divine  
95  e cerchiamo di congetturare nell’animo  
colui che mancò di un principio e mancherà di una fine, 
colui che fu anteriore al caos primigenio e che creò il mondo, 
la forza della mente umana è debole e limitata per una fatica così grande.  
Giacché se una natura inferiore prova a immergere lo sguardo 
100  più a fondo e a penetrare i segreti del Dio supremo, 
chi potrebbe dubitare che essa nella sua fragilità si affatichi, dopo che la vista  
viene sconfitta, e che il vigore dell’anima affaticata in un piccolo cuore si turbi 
e soccomba nella propria insufficienza alle sue deboli preoccupazioni? 
Ma la semplice via delle fede spinge a credere 
105  all’Onnipotente, a colui che dona non solo i beni presenti, 
ma promette anche quelli futuri e durevoli in eterno, 
affinché non mi dissolva del tutto nella vacuità del nulla 
e non perisca dopo aver goduto della breve luce. 
Giudica l’autore del dono dal dono stesso: 
110  l’eterno assegna beni eterni, il mortale ammassa 
beni mortali; beni divini un dio, beni perituri un essere caduco. 
Tutto quanto il tempo consuma e quanto la morte rapisce 
sono di poco conto per la loro brevità, indegne di un eterno 
donatore, a cui appartiene una propria ricchezza,  
115  quella di non aver mai fine e di dare all’uomo ciò che non termina mai.  
Se infatti Dio offre qualcosa di corrotto o di corruttibile 
e non ha niente che sia più prezioso di queste cose, 
è un dio povero, fragile, indegno del massimo onore, 
non onnipotente, ma solo un’ombra di una vuota divinità.  
120  Per questa ragione sapientemente la fede congettura, anzi  
non dubita che vero è Dio che ci ordina di sperare  
che rimarrà sempre incolume, se lo meritiamo,  
ciò che siamo e ciò che viviamo: «Se vi piace ascendere – dice – 
alle cose celesti, scacciate dall’animo le preoccupazioni terrene.  
125  Quanto la terra giace in basso in posizione inferiore 
e quanto la reggia della volta del cielo è divisa dalla terra, 
così le vostre cose del mondo distano dalle mie cose future, 
le cose crudeli dalle buone, le scellerate dalle pie, le oscure dalle chiare. 
Ogni cosa che può morire, io consiglio di fuggire, 
130  ogni cosa che si corrompe e invecchia secondo la legge di natura, 
consideratela un nulla, perché nel nulla dovrà tornare.  
Tutto ciò che è generato dalla terra e che in essa è contenuto, 
io stesso in principio ho creato, e al mondo splendente 
ho dato insigni ornamenti e ho plasmato semi graziosi. 
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135  Sed tamen esse modum volui, parcisque fruenda 
moribus indulsi, quantum moribundus et aeger 
corporis ac vitae volucris sibi posceret usus, 
non ut captus homo studiis et inaniter ardens 
duceret omne bonum positum in dulcedine rerum 
140  et specie tenui, quas currere tempore iussi. 
Atque aevum statui, sub quo generosa probarem 
pectora, ne torpens et non exercita virtus  
robur enervatum gereret sine laude palestrae. 
Inlecebrosus enim sapor est et pestifer horum, 
145  quae, dum praetereunt, miro oblectamine mentes 
implicitas vinctasque tenent. Vincenda voluptas, 
elaqueanda animi constantia, ne retinaclis 
mollibus ac lentis nexa et captiva prematur. 
Luctandum summis conatibus, inter acerba 
150  sectandum virtutis iter, ne suavia fluxae 
condicionis amet, nimium ne congerat aurum, 
ne varios lapidum cupide spectare colores 
ambitiosa velit, ne se popularibus auris 
ostentet pulchroque inflata tumescat honore, 
155  ne natale solum, patrii ne iugera ruris 
tendat, et externos animum diffundat in agros, 
et ne corporeis addicat sensibus omne 
quod vult aut quod agit, ne praeferat utile iusto, 
spemque in me omnem statuat. Numquam peritura 
160  quae dedero, longoque die mea dona trahenda.»  
     Haec igitur spondente Deo, quis fortis et acer 
virtutisque capax breve quidque perennibus in se 
praetulerit, vel quis sapiens potiora putarit 
gaudia membrorum quam vivae praemia mentis? 
165  Nonne hominem ac pecudem distantia separat una, 
quod bona quadrupedum ante oculos sita sunt, ego contra 
spero quod extra aciem longum servatur in aevum? 
Nam si tota mihi cum corpore vita peribit, 
nec poterit superesse meum post funera quidquam, 
170   quis mihi regnator caeli, quis conditor orbis, 
quis Deus, aut quae iam merito metuenda potestas? 
Ibo per inpuros fervente libidine luxus, 
incestabo toros, sacrum calcabo pudorem, 
infitiabor habens aliquod sine teste propinqui 
175  depositum, tenues avidus spoliabo clientes, 
longaevam perimam magico cantamine matrem 
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135  Pur tuttavia ho voluto che ci fosse un limite, ho concesso di godere  
di queste cose con moderazione, nella misura in cui il bisogno del corpo 
e della vita fugace, malato e votato alla morte, lo richiedeva, 
non perché l’uomo, preso da inutili e ardenti desideri,  
pensasse di riporre ogni bene nella dolcezza  
140  e nella bellezza delle cose, che per mio volere si dileguano nel tempo. 
 Inoltre ho fissato un tempo in cui provare i cuori magnanimi,  
affinché la virtù intorpidita e non esercitata non nutrisse  
una forza snervata senza lode della palestra.  
Allettante e mortale è il sapore di queste cose  
145 che, mentre passano, legano e avvincono 
 l’anima con incredibile piacere. Bisogna vincere il piacere, 
 liberare dai lacci la costanza d’animo, perché non sia  
legata, imprigionata e schiacciata da legacci sciolti e allentati.  
 Bisogna lottare con ogni massimo sforzo, in mezzo alle difficoltà 
150 bisogna seguire la via della virtù, perché questa non ami  
le dolcezze di una vita dissoluta, perché non ammassi troppo oro,  
perché, ambiziosa, non guardi avidamente i vari colori  
delle pietre preziose, perché non si esponga  
in cerca del favore popolare e non si gonfi superbamente di onore, 
155  perché né il suolo natale né il campo paterno voglia 
estendere, perché non allarghi il suo desiderio verso i campi vicini 
e perché non assegni ai sensi corporali tutto  
ciò che vuole e che fa, perché non anteponga l’utile al giusto,  
ma ponga in me ogni speranza. Mai perirà  
160 ciò che io avrò donato; i miei doni si conserveranno per lungo tempo.» 
     Se Dio promette queste cose, quale uomo forte, valoroso 
e capace di virtù preferirebbe tutto ciò che è breve in sé  
alle cose perenni; o quale sapiente riterrebbe  
le gioie del corpo migliori dei premi dell’anima? 
165  Non è una sola la distanza che separa l’uomo dalle bestie,  
cioè che i beni degli animali si trovano davanti ai loro occhi, mentre io  
spero in ciò che va oltre ciò che vedo e che dura per l’eternità? 
Infatti se tutta la mia vita perirà con il corpo  
e non potrà rimanere nulla di mio dopo la morte,  
170  quale re del cielo, quale artefice del mondo,  
quale Dio o quale potestà devo giustamente temere? 
Andrò per impure licenziosità con ardente libidine,  
violerò i talami, calpesterò il sacro pudore, 
negherò di aver ricevuto qualche deposito dal vicino,  
175  non essendoci stati testimoni, deruberò con avidità i deboli clienti,  
ucciderò la vecchia madre con un magico incantesimo 
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(tardat anus dominum dilata morte secundum). 
Nec formido malum: falluntur publica iura; 
lex armata sedet, sed nescit crimen opertum; 
180  aut, si res pateat, iudex corrumpitur auro: 
rara reos iusta percellit poena securi. 
Sed quid ego haec meditor? Revocat Deus ecce severa 
maiestate minax, negat interitura meorum 
per mortem monumenta operum: «Non occidet» inquit 
185  «interior qui spirat homo, luet ille perenne 
supplicium, quod subiectos male rexerit artus. 
Nec mihi difficile est liquidam circumdare flammis 
naturam, quamvis perflabilis illa feratur, 
more Noti: capiam tamen et tormenta adhibebo, 
190  ipse incorporeus ac spirituum sator unus. 
Quin et corporibus parilis consortia poenae 
decernam, possum quoniam renovare favillas 
antiquam in faciem, nec desperanda potestas: 
qui potui formare novum, reparabo peremptum. 
195  Non desunt exempla meae virtutis in ipsis 
seminibus: natura docet revirescere cuncta 
post obitum. Siccantur enim, pereunte vigore 
quo vixere prius; tunc sicca et mortua sulcis 
aut foveis mandata latent, et more sepulcri 
200  obruta de tumulis redivivo germine surgunt. 
Numquid nosse potes vel coniectare quis istud 
tam sollers opifex struat, aut quae vis agat intus? 
Nil vos, o miseri, physicorum dogmata fallant! 
En ego gignendi dominus ac restituendi 
205  quod periit fluxitque potens; arentia quaeque 
in veteres formas aut flore aut fronde reduco: 
idque ipsum quandoque homini facturus, inani 
surgat ut ex cinere, structuraque pristina constet, 
quae mihi pro meritis vel per tormenta rependat 
210  crimina, vel summae virtutis in arce coruscet, 
non peritura dehinc, quacumque in sorte manebit. 
Interea, dum mixta viget substantia in unum, 
sit memor auctoris proprii, veneretur et oret 
artificem submissa suum. Non condidit alter 
215  halantis animae figmentum, et corporis alter; 
nec bona praesentis vitae numerosa gubernant 
numina; non alius segetes et spicea farra 
subpeditat deus, ast alius dat musta racemis, 
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(se tarda a morire, la vecchia fa tardare anche l’erede). 
E non temo alcun male: il pubblico diritto è scalzato,  
la legge siede armata ma non conosce il delitto compiuto nell’ombra, 
180  oppure, se il fatto si palesa, il giudice viene corrotto dall’oro: 
di rado una pena si abbatte sui colpevoli con giusta scure. 
Ma perché penso a queste cose? Ecco, mi richiama Dio, minaccioso 
di severa maestà, assicura che non si perderà 
con la morte il ricordo delle mie opere: «Non morirà – dice –  
185  l’uomo spirituale, sconterà la pena  
eterna per aver male guidato le membra a lui sottomesse. 
Non mi è difficile avvolgere di fiamme la pura sostanza  
dell’anima, sebbene sia ritenuta come un soffio  
simile al Noto: tuttavia la prenderò e le infliggerò tormenti,  
190  io essere incorporeo, io unico creatore degli esseri spirituali. 
Anzi anche al corpo assegnerò un’identica pena,  
perché io posso riportare le ceneri alla loro antica  
figura; non bisogna disperare del mio potere.  
Io che ho potuto creare un corpo nuovo, ricostituirò quello distrutto.  
195  Non mancano esempi della mia potenza: già nei semi stessi,  
la natura mostra che tutte le cose rinascono dopo la morte.  
Infatti si seccano perdendo la forza  
con cui prima vivevano; allora secchi e morti, giacciono  
nascosti nei solchi o in fosse; poi, come in un sepolcro 
200  coperti, sorgono dai tumuli con un germe rinato.  
Puoi forse conoscere o supporre quale artefice  
tanto abile faccia questo o quale forza interiore lo muova?  
Non vi ingannino, o infelici, le dottrine dei filosofi!  
Ecco, sono io il signore del generare, capace di ricreare  
205  ciò che è morto e passato; tutto ciò che secca 
io riporto alle antiche forme, con i fiori e con le foglie.  
Sono io che la stessa cosa farò un giorno all’uomo, perché  
risorga dalle ceneri inconsistenti e riacquisti la forma precedente  
che, a seconda dei suoi meriti, espii le sue colpe attraverso  
210  tormenti o risplenda nella sommità della virtù suprema;  
da allora, in qualunque sorte rimarrà, non sarà più destinata alla morte. 
Intanto, finché una sostanza composta vive in un’unica realtà, nell’uomo, 
sia memore del proprio autore, veneri e preghi   
con devozione il suo creatore. Non un dio  
215  ha creato l’anima vivente e un altro il corpo;  
e non sono numerose divinità a guidare i beni della vita presente;  
non un dio elargisce i raccolti e la farina di spighe,  
mentre un altro dà i mosti ai grappoli e  
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purpureumque gravi fundit de palmite sucum; 
220  ipse ego sum, virides oleas pinguescere bacis 
qui facio, Graia quas Pallade fingitis ortas, 
et qui Lucinas tribuo nascentibus horas. 
Duplex lege mea per mutua foedera sexus 
gignere amat subolem generisque propagine gaudet; 
225  quem vos lascivis violatis amoribus ignem 
et stupra vestra deae Veneris praetexitis umbra. 
Unus ego elementa rego, nec mole laboris, 
ut miser infirmusve aliquis fragilisve, fatigor. 
Lux inmensa mihi est et non resolubilis aetas, 
230  sensibus et vestris haud intellecta vetustas. 
Inde ministeriis ad tot moderamina mundi 
non egeo, nec participes sociosve requiro. 
Porro autem angelicas legiones, quas mea fecit 
dextera, nosse meum est, et quae natura creatis 
235  subsistat, qualesque mihi serventur ad usus. 
Tu me praeterito meditaris numina mille,  
quae simules parere meis virtutibus, ut me 
per varias partes minuas; cui nulla recidi 
pars aut forma potest, quia sum substantia simplex, 
240  nec pars esse queo. Solis divisio rebus 
conpositis factisque subest; me nemo creavit, 
ut scindi valeam, cunctorum conditor unus. 
Crede, quod ex nihilo formavi, pars mea non est. 
Quare age, mortalis, soli mihi construe templum, 
245  meque unum venerare deum. Caementa remitto, 
et quae saxa Paros secat, et quae Punica rupis, 
quae viridis Lacedaemon habet maculosaque Synna. 
Nativum nemo scopuli mihi dedicet ostrum, 
templum mentis amo, non marmoris; aurea in illo 
250  fundamenta manent fidei, structura nivali 
consurgit pietate nitens, tegit ardua culmen 
iustitia, interius spargit sola picta rubenti 
flore pudicitiae pudor almus et atria servat. 
Haec domus apta mihi est, haec me pulcherrima sedes 
255  accipit, aeterno caelestique hospite digna. 
Nec novus hic locus est; fluxit mea gloria in artus, 
et lux vera Dei, Deus inlustravit alumnam 
materiem, corpusque parens habitabile fecit 
ipse sibi, placito ut possit requiescere templo. 
260  Condideram perfectum hominem, spectare superna 
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fa stillare il succo purpureo dal ricco tralcio;  
220  sono io che faccio arricchisco di bacche i verdi olivi,  
che voi credete siano nati dalla greca Pallade;  
sono io che assegno a chi nasce le ore di Lucina.  
Per una mia legge i due sessi, attraverso reciproci giuramenti,  
amano generare la prole e gioiscono nel continuare la stirpe;  
225  questo fuoco voi violate con amori sensuali,  
voi che coprite le vostre depravazioni all’ombra della dea Venere.  
Io solo governo gli elementi e non mi affatico per la mole della fatica,  
come se fossi un essere povero, debole, fragile.  
Io ho una vita illimitata e un tempo infinito,  
230  e un’antichità non compresa dai vostri sensi.  
Perciò non necessito di aiuti per guidare il mondo  
e non cerco compagni e compartecipi.  
Inoltre solo io conosco le legioni angeliche, che la mia destra  
ha creato, e quale natura sottostia a tali creature  
235  e a quali compiti siano da me riservate.  
Tu, dopo avermi messo da parte, ti immagini mille divinità  
e pensi che appaiano con le mie virtù, sì che  
sminuisci in varie parti proprio me a cui nessuna parte  
o aspetto può essere tolto, poiché sono sostanza semplice  
240  e non posso essere una parte. La divisione sottostà  
alle sole cose composte e create; me, nessuno ha creato,  
in modo che io possa essere diviso, io unico creatore del tutto.  
Credimi: ciò che dal nulla ho creato, non è parte di me.  
Perciò, o mortale, su, a me solo costruisci un tempio,  
245  me venera come unico Dio. Rigetto i massi   
e le pietre tagliate a Paro e quelle tagliate dalla roccia punica,  
quelle verdi di Sparta e quelle screziate di Sinna. 
Nessuno mi consacri la porpora naturale della roccia.  
Io amo il tempio dell’anima, non quello di marmo; quello ha  
250  le auree fondamenta della fede, la struttura si staglia  
splendente di religiosità candida come neve; in cima, come tetto,  
è coperto dalla giustizia; all’interno l’almo pudore,  
guardiano degli atri, sparge sui pavimenti il rosso fiore della castità.  
Questa è la dimora che mi si addice, questa è la bellissima sede  
255  che mi accoglie, degna di un ospite eterno e celeste.  
Non mi è nuovo questo luogo: si è riversata nelle membra umane la mia gloria  
e la luce vera di Dio, Dio stesso, ha illuminato la materia  
da lui stesso creata; il Padre stesso ha creato un corpo in cui  
abitare, per riposare in un tempio gradito.  
260  Avevo creato un uomo perfetto, gli avevo ordinato  
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mandaram totis conversum sensibus in me, 
recto habitu celsoque situ et sublime tuentem; 
sed despexit humum, seque inclinavit ad orbis 
divitias, pepulitque meum de pectore numen. 
265  Restituendus erat mihimet: summissus in illum 
Spiritus ipse meus descendit, et edita limo 
viscera divinis virtutibus informavit, 
iamque hominem adsumptum summus Deus in deitatem 
transtulit, ac nostro docuit recalescere cultu.» 
 
270      Scire velim praecepta Patris quibus auribus haec tu 
accipias, Italae censor doctissime gentis. 
An veterem tantum morem ratione relicta 
eligis, et dici id patitur sapientis acumen 
ingeniumque viri: «Potior mihi pristinus est mos, 
275  quam via iustitiae, pietas quam prodita caelo, 
quamque fides veri, rectae quam regula sectae»? 
     Si quidquid rudibus mundi nascentis in annis 
mos habuit sancte colere ac servare necesse est, 
omne revolvamus sua per vestigia saeclum 
280  usque ad principium; placeat damnare gradatim 
quidquid posterius successor repperit usus. 
Orbe novo nulli subigebant arva coloni: 
quid sibi aratra volunt, quid cura superflua rastri?  
Ilignis melius saturatur glandibus alvus. 
285  Primi homines cuneis scindebant fissile lignum: 
decoquat in massam fervens strictura secures 
rursus, et ad proprium restillet vena metallum! 
Induvias caesae pecudes, et frigida parvas  
praebebat spelunca domos: redeamus ad antra, 
290  pellibus insutis hyrtos sumamus amictus! 
Inmanes quondam populi feritate subacta 
edomiti iam triste fremant, iterumque ferinos 
in mores redeant, atque ad sua prisca recurrant! 
Praecipitet Scythica iuvenis pietate vietum 
295  votivo de ponte patrem (sic mos fuit olim)! 
Caedibus infantum fument Saturnia sacra, 
flebilibusque truces resonent vagitibus arae!  
Ipsa casas fragili texat gens Romula culmo 
(sic tradunt habitasse Remum)! Regalia faeno 
300  fulcra supersternant, aut pelle Libystidis ursae 
compositam chlamydem villoso corpore gestent! 
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di guardare le cose celesti, stando rivolto con tutti i sensi verso di me,  
stando in piedi, in posizione elevata, guardando verso l’alto.  
Ma egli ha guardato a terra, si è chinato verso le ricchezze  
del mondo e ha bandito dal suo cuore la mia potenza divina.  
265  Mi doveva essere restituito: il mio stesso Spirito  
si è piegato discendendo in lui e plasmò  
di virtù divine quelle viscere foggiate di fango.  
Il sommo Dio prese l’uomo e lo innalzò a divinità  
e gli insegnò a riprendere di nuovo vita con il nostro culto”. 
 
270       Vorrei sapere con quali orecchie accogli questi insegnamenti del Padre,  
tu, dotto censore della stirpe italica.  
Oppure, perduta ogni ragione, scegli soltanto l’antico costume  
e l’acutezza e l’intelligenza di uomo saggio ti lasciano dire  
questo: «Per me è meglio il costume antico  
275  più che una via di giustizia, più che una religiosità discesa dal cielo,  
più che la fede nella verità, più che la regola di una retta dottrina»? 
     Se bisogna conservare e coltivare con venerazione tutto ciò che  
il costume ha espresso negli anni primitivi del mondo nascente,  
rivanghiamo ogni età attraverso le sue tracce  
280 fino al principio. Ci piaccia condannare volta per volta  
tutto ciò che l’esperienza successiva avrebbe poi trovato.  
Quando il mondo era appena nato, nessun agricoltore lavorava la terra:  
cosa vogliono gli aratri? Cosa vuole l’inutile fatica del rastrello?  
Lo stomaco si sazia meglio con le ghiande del leccio!  
285  Prima gli uomini fendevano il legno con cunei;  
il ferro incandescente riporti le scuri in una ferraglia greggia  
e la vena si riprenda il metallo stillato!  
Le pecore uccise offrivano vesti e una fredda spelonca  
offriva modeste dimore; ritorniamo alle caverne,  
290  indossiamo mantelli irti di pelli cucite! 
Popoli un tempo selvaggi, dopo aver soggiogato la propria ferocia, 
ormai domati, tornino a fremere pericolosamente, recuperino 
le loro usanze da animali e ritornino alla loro primitiva natura! 
Il giovane precipiti con barbara pietà il padre  
295  vecchio decrepito dal ponte consacrato (così era usanza un tempo)! 
 I santuari di Saturno fumino per il sacrificio di bambini uccisi, 
risuonino di un flebile pianto le are cruente! 
Il popolo discendente di Romolo componga capanne con fragile paglia  
(così dicono che abitasse Remo)! Si stendano su letti regali  
300 di fieno o portino sul corpo peloso una clamide  
fatta con la pelle di un’orsa della Libia.  
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Talia Trinacrius ductor vel Tuscus habebant. 
Roma antiqua sibi non constat, versa per aevum, 
et mutata sacris, ornatu, legibus, armis. 
305  Multa colit, quae non coluit sub rege Quirino. 
Instituit quaedam melius, nonnulla refugit, 
et morem variare suum non destitit, et quae 
pridem condiderat iura, in contraria vertit. 
Quid mihi tu ritus solitos, Romane senator, 
310  obiectas, cum scita patrum populique frequenter 
instabilis placiti sententia flexa novarit?  
Nunc etiam, quotiens solitis decedere prodest, 
praeteritosque habitus cultu damnare recenti, 
gaudemus compertum aliquid tandemque retectum 
315  quod latuit; tardis semper processibus aucta 
crescit vita hominis et longo proficit usu. 
Sic aevi mortalis habet se mobilis ordo, 
sic variat natura vices: infantia repit; 
infirmus titubat pueri gressusque animusque; 
320  sanguine praecalido fervet nervosa iuventa; 
mox stabilita venit maturi roboris aetas; 
ultima consiliis melior, sed viribus aegra, 
corpore subcumbit mentem purgata senectus. 
His genus humanum per dissona tempora duxit 
325  curriculis aevum mutabile, sic hebes inter 
primitias mersumque solo ceu quadrupes egit; 
[quadrupedis pueri lactantia viscera traxit.] 
Mox tenerum docili ingenio iamque artibus aptum 
noscendis varia rerum novitate politum est; 
330  inde tumens vitiis calidos adolevit in annos, 
donec decocto solidaret robore vires; 
tempus adest ut iam sapiat divina, serenae 
mentis consilio vivacius abdita sollers 
quaerere, et aeternae tandem invigilare saluti. 
335  Quamquam, si tantus amor est cura vetusti  
moris, et a prisco placet haud discedere ritu, 
extat in antiquis exemplum nobile libris, 
iam tunc diluvii sub tempore vel prius uni 
inservisse deo gentem, quae prima recentes 
340  incoluit terras, vacuoque habitavit in orbe; 
unde genus ducit nostrae porrecta propago 
stirpis, et indigenae pietatis iura reformat. 
Sed quia Romanis loquimur de cultibus, ipsum 
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Queste cose avevano il condottiero siculo e quello tosco.  
La Roma antica non è rimasta la stessa, evoluta nel corso del tempo 
e mutata nei riti, nelle usanze, nelle leggi, nelle armi. 
305  Pratica molte cose che non praticava sotto il re Quirino. 
Instituì in meglio alcune cose, altre le abbandonò, 
e non cessò di cambiare il proprio costume; anche le leggi  
che prima aveva istituito, volse poi al contrario.  
Perché i riti abituali, o senatore romano, 
310 mi rinfacci, giacché un’opinione mutevole e cangiante  
ha modificato spesso le decisioni dei senatori e del popolo? 
Anche ora, tutte le volte che giova staccarsi da ciò che è abituale  
e condannare abitudini passate accanto a pratiche nuove,  
ci rallegriamo di aver trovato e quindi scoperto qualcosa  
315 che giaceva nascosto. Accresciuta da questo lento processo,  
sempre cresce la vita dell’uomo e si sviluppa attraverso una lunga esperienza.  
Così si comporta la successione mutevole della vita mortale, 
così la natura varia nelle vicissitudini: l’infante si muove carponi; 
instabili vacillano il passo e l’animo del bambimo; 
320  di sangue molto caldo ribolle l’energica giovinezza; 
quindi giunge l’età stabile della maturità; 
ultima età, la migliore nelle decisioni ma debole di forze, 
la vecchiaia, corrompe il corpo ma purifica la mente. 
Con questi passaggi il genere umano, attraverso epoche diverse, 
325  trascorse una vita in continuo cambiamento; così visse  
debole fra le prime esperienze e piegato a terra come un animale;  
[camminando carponi, il bambino trascinava il corpo ancora lattante.] 
Poi, la tenera età dell’ingegno docile e adatto ormai 
ad apprendere le arti, lo ingentilì con la variegata novità delle cose del mondo; 
330  quindi crebbe negli anni caldi, rigonfio di passioni, 
fino a consolidare le forze, dopo aver ammorbidito il vigore.  
Giunge il tempo in cui assaporare la conoscenza di Dio, attento  
a cercare con maggior vivacità le cose nascoste,  
sulla spinta del suo spirito sereno, e a vegliare sull’eterna salvezza.  
335  Tuttavia, se ti rimangono ancora tanto amore e tanta sollecitudine per l’antico  
costume e preferisci non staccarti dagli antichi riti,  
c’è negli antichi libri una nota dimostrazione: 
già allora, al tempo del diluvio, o anche prima, 
un popolo serviva un solo Dio, popolo che per primo si insediò  
340 nella terra appena formata e abitò in un mondo ancora vuoto.  
Da quel popolo trae origine la lunga discendenza della nostra  
stirpe, che ripristina la legge dell’originaria religione.  
Ma poiché parliamo di culti romani, ti dimostro che  
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sanguinis Hectorei populum probo tempore longo 
345  non multos coluisse deos, rarisque sacellis 
contentum paucas posuisse in collibus aras. 
Innumeros post deinde deos virtute subactis 
urbibus et claris peperit sibi Roma triumphis; 
inter fumantes templorum armata ruinas 
350 dextera victoris simulacra hostilia cepit, 
et captiva domum venerans ceu numina vexit. 
Hoc signum rapuit bimaris de strage Corinthi, 
illud ab incensis in praedam sumpsit Athenis, 
quasdam victa dedit capitis Cleopatra canini 
355  effigies, quasdam domitis Hammonis harenis 
Syrtica cornutas facies habuere tropaea. 
Roma triumphantis quotiens ducis inclyta currum 
plausibus excepit, totiens altaria divum 
addidit, et spoliis sibimet nova numina fecit: 
360  numina quae, patriis cum moenibus eruta, nullum 
praesidium potuere suis afferre sacellis. 
Cernis ut antiqui semper vestigia moris 
gressibus incertis varie titubasse probentur,  
adsciscendo deos maioribus inconpertos, 
365  seque peregrina sub religione dicasse, 
nec ritus servasse suos? Quodcumque sacrorum est 
exulat, externumque inimicam venit in urbem. 
Frustra igitur solitis, prava obsernatio, inhaeres; 
non est mos patrius, quem diligis, inproba, non est. 
 
370       Sed sollers orator ait fataliter urbem 
sortitam quonam genio proprium exigat aevum. 
Cunctis nam populis seu moenibus inditur, inquit, 
aut fatum aut genius, nostrarum more animarum, 
quae sub disparili subeunt nova corpora sorte. 
375  Iam primum, qui sit genius, vel qui status illi 
competat, ignoro, quid possit et unde oriatur, 
spiritus informis sine corpore, formave et ulla  
sit species, et quid sapiat, quae munera curet. 
Contra animas hominum venis vitalibus intus 
380  sic interfusas intellego, sanguis ut ex his 
accipiat motumque levem tenerumque vaporem, 
unde pererratis vegetet praecordia membris, 
frigida succendat, riget arida, dura relaxet. 
Sic hominis vitam sibi temperat atque gubernat 
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quello stesso popolo del sangue di Ettore per lungo tempo  
345  venerò non molti dei e, contento di pochi  
  santuarietti, consacrò uno sparuto numero di are sui suoi colli.  
Col tempo poi, dopo aver sottomesso città col suo valore e  
con gloriosi trionfi, Roma generò per sé innumerevoli dei:  
fra le rovine fumanti dei templi distrutti, la mano  
350 armata del vincitore romano conquistò gli idoli nemici  
  e li portò come prigionieri in patria, venerandoli come divinità.  
Questa statua la sottrasse dal sacco di Corinto dai due mari, 
quella la portò via come preda dall’incendio di Atene; 
alcune raffigurazioni di testa canina le donò Cleopatra  
355 sconfitta, alcune immagini di teste cornute, quando furono soggiogate le sabbie  
di Ammone, furono prese dai trofei di Sirte. 
Tutte le volte in cui l’illustre Roma accolse fra gli applausi il carro  
di un condottiero trionfante, accresceva il numero degli altari  
di dei e con le spoglie nemiche si fece nuovi numi:  
360  numi che, rovesciati insieme alle mura della loro patria, non  
poterono portare alcun aiuto ai propri santuari. 
Vedi dimostato come sempre le tracce dell’antico costume  
hanno vacillato variamente con passi titubanti  
adottando dei sconosciuti agli antenati,  
365  come si sono votati a una religione straniera e 
non hanno conservato i propri riti? Tutto ciò che appartiene alla sfera del sacro,  
va in esilio in città nemica e straniera.  
Invano dunque resti fedele alla tradizione, o falsa osservanza;  
non è il costume patrio quello che tu ami, o impudente, non lo è.  
 
370      Ma lo scaltro oratore afferma che per volere del fato una città 
ha ricevuto in sorte un genio con cui vivere il proprio tempo:  
«A tutti i popoli come anche a tutte le mura è dato  
o un fato o un genio, simile alle nostre anime,  
che con sorte alterna subentrano nei corpi appena nati.» 
375  Innanzitutto chi sia il genio o quale sia la sua condizione, 
lo ignoro, quale potere abbia e da dove provenga,  
se sia uno spirito evanescente e senza corpo o se abbia una forma  
e un’immagine, che cosa conosce e a quali doni sovrintende. 
Al contrario che l’anima dell’uomo scorra in mezzo alle vene vitali  
380 lo comprendo, tanto che il sangue da quella  
riceve un leggero impulso, un flebile vapore,  
con cui percorrendo tutto il corpo anima gli organi interni,  
riscalda ciò che è freddo, bagna ciò che è arido, ammorbidisce ciò che è duro. 
Così a suo piacere dirige e governa la vita dell’uomo  
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385  vivida mens, quam tu ficto conponere temptas 
murorum genio, qui nusquam est nec fuit umquam. 
Quin et corporibus versat mens viva regendis 
summum consilium, fida ut tutacula nudis 
invalidisque paret, metuenda pericula vitet, 
390  utile prospiciat, varias agitetur ad artes, 
consultet cui se domino submittat, et orbis 
quem putet auctorem, quem rerum summa sequatur. 
At tuus hic urbis genius, dicas volo, quando 
coepit adhuc parvae primum se infundere Romae? 
395  Fluxit ab uberibus nemorosa in valle lupinis, 
infantesque aluit, dum nascitur ipse, gemellos? 
An, cum vulturibus volitans, ignota per auras 
umbra repentinam traxit de nube figuram? 
Culminibus summis sedet, an penetralia servat? 
400 Instituit mores et iura forensia condit, 
an castrorum etiam fossis intervenit, acres 
cogit ad arma viros, lituis ciet, urget in hostem? 
Quae quis non videat sapientum digna cachinno? 
Fingamus tamen esse aliquam, quae talia curet, 
405 umbram sive animam, per quam res publica fatum 
hauserit, et calidis animetur tota medullis. 
Cur non haec eadem de religione colenda 
consultat, cur non suspectat libera caelum, 
cur sibi praescriptum non commutabile fatum 
410 ut captiva putat, genesis cur vincula fingit, 
cui iam nolle licet, quod tunc voluisse licebat, 
erroresque abolere suos ac flectere sensus? 
Sic septingentis erravit circiter annis, 
lubricaque et semper dubitans quae forma placeret 
415 imperii, quae regnandi foret aequa potestas. 
Regius exortam iam tunc habuit status urbem 
non sine grandaevis curarum in parte locatis; 
mox proceres de stirpe senum tractasse videmus 
clavum consilii; plebeias inde catervas 
420 conlatas patribus mixtim dicionibus aequis 
imperitasse diu belloque et pace regendis. 
Consule nobilitas viguit, plebs fisa tribuno est. 
Displicet hic subito status, et bis quina creantur 
summorum procerum fastigia, quos duodeni 
425 circumstant fasces simul et sua quemque securis. 
Rursus se geminis reddit ductoribus omnis 
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385 uno spirito vitale, che tu cerchi di paragonare al finto  
genio della città, il quale da nessuna parte esiste né è mai esistito.  
Anzi, lo spirito vivente svolge il proprio compito supremo nel guidare  
il corpo, perché questo abbia un sicuro riparo contro la nudità  
e la debolezza, eviti i temibili pericoli,  
390 preveda ciò che gli è più utile, si volga alle varie arti,  
decida a quale signore sottomettersi e chi ritenere  
creatore del mondo a cui il mondo intero ubbidisce.  
Ma questo tuo genio della città, vorrei tu mi dicessi, quando 
si è introdotto per la prima volta in Roma ancora piccola?  
395 È scorso dalle mammelle della lupa nella valle boscosa,  
nutrì i due gemelli infanti, mentre lui stesso nasceva?  
Oppure, mentre come ombra sconosciuta volteggiava in aria con gli avvoltoi,  
improvvisamente prese una forma fisica da una nube?  
Siede sugli alti tetti o resta dentro i penetrali?  
400  Istituisce i costumi e fonda le leggi del foro  
o interviene anche nelle fosse del campo militare, chiama gli uomini 
vigorosi alle armi, li incita col suono del corno e li spinge contro il nemico?  
Chi non vedrebbe che queste cose sono degne della risata dei sapienti?  
Immaginiamo tuttavia che ci sia qualcosa a curare tali cose,  
405 un’ombra o un’anima, attraverso cui lo stato ha ricevuto il suo destino  
ed è tutto animato fino all’interno, nelle calde midolla.  
Perché non decide anch’essa in merito alla religione da seguire, 
perché non guarda liberamente il cielo, 
perché si figura come prigioniera di un destino immutabile, 
410 perché immagina che esistano influenze astrali legate alla nascita, 
quando a lei è permesso non volere più ciò che allora gli era permesso di volere, 
ritornare sui propri errori e volgersi a nuovi sentimenti? 
Così vagò per circa settecento anni,  
vacillando e domandosi sempre quale forma di governo  
415  gli piacesse, quale fosse il regime politico equo.  
Uno statuto monarchico caratterizzò Roma appena nata,  
non senza gli anziani istituiti come compartecipi dell’amministrazione;  
vediamo poi che furono i nobili del rango senatorio a maneggiare 
il timone del governo; quindi comandò a lungo la massa dei plebei 
420 raccolta con uguali poteri insieme ai patrizi,  
reggendolo stato in guerra e in pace. 
Ccon il console la nobilità si rinvigorì, la plebe si affidò al tribuno. 
Improvvisamente questa costituzione non piace più e si istituiscono  
dieci capi fra le più alte autorità, circondati  
425 da dodici fasci con una scure ciascuno. 
Di nuovo tutto lo stato ritorna sotto il governo di due capi    
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publica res, et consulibus dat condere fastos; 
ultima sanguineus turbavit saecla triumvir. 
Fluctibus his olim fatum geniusve animusve 
430 publicus erravit; tandem deprendere rectum 
doctus iter, caput augustum diademate cinxit,  
appellans patrem patriae, populi atque senatus 
rectorem, qui militiae sit doctor, et idem 
dictator, censorque bonus morumque magister, 
435  tutor opum, vindex scelerum, largitor honorum. 
Quod si tot rerum gradibus, totiens variatis 
consiliis, aegre tandem pervenit ad illud 
quod probet, ac sancto reverentia publica servet 
foedere, quid dubitat divina agnoscere iura, 
440 ignorata prius sibimet, tandemque retecta? 
Gratemur, iam non dubitat, nam subdita Christo 
servit Roma Deo, cultus exosa priores. 
Romam dico viros, quos mentem credimus urbis, 
non genium, cuius frustra simulatur imago. 
445 Quamquam cur genium Romae mihi fingitis unum, 
cum portis, domibus, thermis, stabulis soleatis 
adsignare suos genios, perque omnia membra 
urbis perque locos geniorum milia multa 
fingere, ne propria vacet angulus ullus ab umbra? 
450  Restat ut et fatum similis dementia cunctis 
aedibus inponat, paries ut quisque sub astro 
fundatus structusque suo, qua sorte maneret, 
quando autem rueret, primis acceperit horis. 
Adscribunt saxis Lachesis male fortia fila, 
455 tectorumque trabes fusis pendere rotatis 
credunt, atque ipsis tribuunt decreta tigillis: 
ceu distet cuius stellae sit fraxinus ortu 
eruta, quae summum conscenderet ardua culmen! 
Denique nulla hominum res est, nulla actio mundi, 
460 cui non fatalem memorent incumbere sortem. 
Quae quia constituunt, dicant cur condita sit lex 
bis sex in tabulis, aut cur rubrica minetur, 
quae prohibet peccare reos, quos ferrea fata 
cogunt ad facinus et inevitabile mergunt. 
465 Quin et velle adigunt, pravum insinuantia votum, 
ne liceat miseris vetitum committere nolle. 
Cedite, si pudor est, gladiumque retundite vestrum, 
aspera nil meritos poenis plectentia iura; 
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e concede ai consoli il potere di redigere i fasti;  
turbò gli ultimi tempi della repubblica il sanguinario triumvirato.  
Fra questi flutti un fato o un genio o uno spirito    
430 pubblico vagò; infine, istruito a imboccare il retto     
cammino, cinse col diadema il capo augusto,    
chiamandolo padre della patria, guida del popolo e del senato,  
condottiero dell’esercito e al contempo     
dittatore, integro censore e guida morale,  
435 difensore dei beni, vendicatore dei delitti, dispensatore di onori.  
Se in tante successioni di eventi, mutando tante volte    
decisione, è giunto alla fine con fatica a ciò  
che approva e che il rispetto del popolo conserva con sacra    
fedeltà, perché esita a riconoscere la legge divina,    
440  prima a lui sconosciuta e infine dischiusa? 
Ringraziamo che ormai non dubita più: Roma serve  
sottomessa Cristo Dio, detestando i suoi vecchi culti.     
Chiamo Roma gli uomini che crediamo siano l’anima della città,   
non un genio di cui invano inventiamo l’aspetto.    
445 D’altronde perché mi immaginate un unico genio di Roma,  
quando di solito assegnate ai porti, alle case, alle terme, alle stelle    
un proprio genio e immaginate per tutte le membra e  
per ogni luogo della città tante migliaia  
di geni sì che nessun angolo manca della sua ombra? 
450 Rimane il fatto che una simile follia assegna un destino  
a ogni edificio, al punto che ogni muro, fondato ed eretto  
sotto il proprio astro, ha ricevuto dalle sue prime ore di vita  
la sorte di quanto durerà e di quando crollerà.  
Si attribuisce alle pietre il debole filo di Lachesi, 
455 si crede che le travi delle case siano sospese al fuso 
rotante e si assegnano anche ai travicelli i decreti del fato: 
come se ci fosse differenza al sorgere di quale stella sia stato  
abbattuto un frassino, che avrebbe dovuto levarsi alto fino al cielo! 
Infine non c’è alcuna cosa umana, nessuna azione al mondo,  
460 a cui non ricordino l’incombenza di una sorte voluta dal fato. 
Poiché stabiliscono questi principi, dicano perché sia stata istituita la legge 
nelle Dodici Tavole, o perché ci minacci la rubrica  
che vieta ai colpevoli di peccare, mentre quelli per un fato ferreo 
sono costretti al crimine e inevitabilmente perduti.  
465 Anzi, sono pure costretti a volerlo, perché il fato insinua un desiderio malvagio, 
affinché gli infelici posssano desiderare di commettere l’illecito.  
Smettete, se avete ritegno, e smussate la vostra spada, 
o dure leggi che punite coloro che non lo meritano; 
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antrum carcereum dissolvite, corpora sub quo 
470 agminis innocui fato peccante tenetis! 
Nemo nocens, si fata regunt quod vivitur ac fit; 
immo nocens, quicumque volens, quod non licet, audet; 
alterutrum quia velle suum est, nec fata reatum 
inponunt homini, sed fit reus ipse suopte 
475 arbitrio, placitumque nefas et facta rependit 
inpia suppliciis, merito, non sorte peremptus. 
Quisque putat fato esse locum, sciat omniparentem 
nosse Deum nulli vetitum fatalibus astris, 
nec mathesis praescripto aliquo pia vota repelli. 
480 Spirat enim maiora animus, seque altius effert 
sideribus, transitque vias et nubila fati, 
et momenta premit pedibus, quaecumque putantur 
figere propositam natali tempore sortem. 
Huc ades, omne hominum genus, huc concurrite et urbes. 
485 Lux inmensa vocat, factorem noscite vestrum! 
Libera secta patet: nil sunt fatalia, vel, si 
sunt aliqua, opposito vanescunt irrita Christo. 
 
     «Sed multi duxere dei per prospera Romam, 
quos colit ob meritum magnis donata triumphis.» 
490  Ergo age, bellatrix, quae vis subiecerit, ede, 
Europam Libyamque tibi, dic nomina divum. 
Iuppiter, ut Cretae domineris, Pallas, ut Argis, 
Cynthius, ut Delfis, tribuerunt omine dextro. 
Isis Nilicolas, Rhodios Cytherea reliquit, 
495 venatrix Ephesum virgo, Mars dedidit Hebrum, 
destituit Thebas Bromius, concessit et ipsa 
Iuno suos Phrygiis servire nepotibus Afros, 
et, quam subiectis dominam dea gentibus esse, 
si qua fata sinant, iam tum tenditque fovetque, 
500 iussit Romuleis addictam vivere frenis.  
Perfidiane deum indigenum cecidere tot urbes 
destructaeque iacent ipsis prodentibus arae? 
O pietas, o sancta fides, traduxit alumnos 
maiestas infida locos et creditur istis 
505 numinibus, qui transfugio meruere sacrari! 
An voluit servare suos luctataque multum 
religio infestas temptavit pellere turmas 
Romanis obnixa globis, sed fortior illam 
virtus luctifico camporum in pulvere fregit? 
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demolite l’oscuro carcere, sotto cui tenete  
470 una schiera di persone innocenti: colpevole è solo il fato! 
Nessuno è colpevole, se il fato regola la vita e gli avvenimenti; 
colpevole, invece, è chiunque di sua volontà osa fare ciò che non è permesso; 
poiché a ciascuno appartiene il volere l’una o l’altra cosa e il fato non imputa 
il peccato all’uomo, mentre proprio questi diviene colpevole  
475 per suo stesso arbitrio ed espia con i supplizi un crimine da lui desiderato 
e le altre azioni empie, perdendosi per proprio merito, non per il suo destino. 
Chiunque ritiene che ci sia un luogo per il fato, sappia che nessun 
astro fatale vieta di conoscere Dio padre di tutto, 
né alcuna prescrizione astrologica respinge i santi desideri. 
480 L’animo infatti aspira a cose più grandi e più alto delle stelle 
si eleva, attraversa le nebulose vie del fato  
e schiaccia sotto i piedi tutte quelle influenze che si crede 
siano state impresse da una sorte determinata nel momento della nascita. 
Vieni qui, o genere umano tutto, qui accorrete anche voi, città. 
485 Una luce immensa chiama, riconoscete il vostro creatore! 
Una religione libera si apre; il fato non esiste, 
o se anche esiste, svanisce inefficace in opposizione a Cristo.  
 
     «Ma Roma, ricevendo in dono molti trionfi, fu guidata attraverso  
eventi favorevoli da molti dèi, che per il loro merito sono da lei venerati».  
490 Su, urbe guerriera, di’ quale forza ti ha sottomesso  
l’Europa e l’Africa, di’ i nomi degli dèi.  
Con favorevole auspicio Giove ti concesse di dominare su Creta,  
Pallade su Argo, Apollo Cinzio a Delfi.  
Iside ti lasciò gli abitanti del Nilo, Venere Citerea gli abitanti di Rodi, 
495 la vergine della caccia ti diede Efeso, Marte l’Ebro, 
Bromio ti consegnò Tebe e perfino Giunone  
permise che i suoi Africani servissero i nipoti troiani;  
e alla città che la dea fin d’allora si prefigge e medita  
che domini sui popoli sottomessi, se i fati permettano,  
500 ordinò di vivere assoggettata alle briglie romane.  
Forse per la slealtà degli dèi locali caddero tante città  
e per il loro tardimento giacciono in rovina gli altari? 
O pietà! O santa fede! L’inaffidabile divinità ha tradito il suo  
luogo natale; e si crede ancora a queste  
505 dèi che hanno meritato di essere adorati per la loro diserzione!  
O invece la religione ha voluto salvare i suoi fedeli e, dopo aver molto lottato,  
ha cercato di respingere gli squadroni nemici,  
opponendosi alle truppe romane, ma il loro più forte valore 
la distrusse nella lugubre polvere di un campo di battaglia? 
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510 Immo ita est, armis et viribus indiga veri 
victa superstitio est et inanem gloria fugit. 
Sed nec difficilis fuit aut satis ardua genti 
natae ad procinctus victoria, frangere inertes 
molliaque omnigenum colla inclinare deorum. 
515 Num cum Dictaeis bellum Corybantibus asper 
Samnitis Marsusque levi sudore gerebat? 
Num mastigophoris oleoque et gymnadis arte 
unctis pugilibus miles pugnabat Etruscus? 
Nec petaso insignis poterat Lacedaemone capta 
520 Mercurius servare suas de clade palestras. 
Appenninicolam peditem Cybeleius hostis 
congressu excipiens Asiam defendere et Idam 
qui potuit, cogente acies in proelia Gallo? 
Idalias nisi forte rosas, laurum citharoedi  
525 vatis, silvicolae calamos arcumque puellae 
dedere servitio calcataque sacra domare 
difficilis operis fuit immensique laboris. 
Fluctibus Actiacis signum symphonia belli 
Aegypto dederat, clangebat bucina contra; 
530 institerant tenues cumbae fragilesque phaseli 
inter turritas Memphitica rostra Liburnas: 
nil potuit Serapis deus et latrator Anubis. 
Stirpis Iuleae ductore exercitus ardens 
praevaluit, gelido quem miserat Algidus axe: 
535 non armata Venus, non tunc clipeata Minerva 
venere auxilio, non divum degener ordo 
et patria extorris Romanis adfuit armis. 
Victus et ipse prius inimica nec agmina iuvit, 
si tamen antiquum norat retinere dolorem. 
540 Sed dicis legisse deos ubi sanctior usus 
templorum cultu celebri sine fine maneret, 
Aeneadumque ultro victricia signa virorum 
regis amore Numae nullo cogente secutos. 
Num Diomedis item tentoria et acris Ulixi 
545 castra volens Pallas caesis custodibus arcis 
legit, ubi umenti sudaret maesta sigillo? 
Aut quotiens ductor Macetum fortissimus altos 
templorum cineres victis cumulavit Amyclis, 
optarunt praedis domini se numina capta 
550 misceri Assyriaeque vehi Babylonis ad arcem? 
Non fero Romanum nomen sudataque bella 
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510 Anzi è così: con le armi e con la forza è stata sconfitta  
una superstizione senza verità e la gloria ha fuggito la sua vanità.  
Ma né difficile né abbastanza difficile fu la vittoria per un popolo  
nato per combattere, sottomettere gli imbelli  
e piegare il debole capo di divinità di ogni genere. 
515 Forse che contro i Coribanti del monte Ditte gli aspri  
Sanniti e Marsi combattevano senza fatica? 
Forse che il soldato etrusco combatteva contro i mastigofori  
e pugili cosparsi di olio e di arte ginnica? 
E Mercurio famoso per il petaso, dopo la conquista di Sparta,  
520 poteva salvare le proprie palestre dalla disfatta? 
Il nemico del monte Cibele, scontrandosi  
con il fante dell’Appennino, come poté difendere  
l’Asia e l’Ida, con un Gallo a capo che spingeva le schiere a battaglia? 
A meno che forse sia stata un’opera difficile e una fatica smisurata  
525 dare in schiavitù le rose di Idalia, l’alloro  
del vate citaredo, i calami e l’arco della vergine  
abitante delle selve e calpestare i culti domati.  
Fra i flutti di Azio una cornamusa aveva dato all’Egitto  
il segnale di guerra; la tromba gli suonava contro.  
530 Barchette leggere e fragili navicelle (i rostri di Menfi)  
si erano poste fra le turrite liburne:  
niente poté il dio Serapide e il latrante Anubi.  
Con un capo della famiglia Giulia, che l’Algido aveva mandato  
dalle sue regioni gelide, un esercito ardente ha prevalso:  
535  non Venere armata, non Minerva con il suo scudo  
vennero in aiuto, non tutti gli dèi degeneri  
ed esiliati dalla patria assistevano le armi romane.  
Dopo che loro per primi erano stati sconfitti, non aiutarono le truppe nemiche,  
se tuttavia essi sapevano conservare l’antico dolore.  
540 Ma tu dici che gli dèi hanno scelto un luogo dove il culto  
dei loro templi potesse durare più santo in eterno  
e che volontariamente hanno scelto di seguire le insegne vittoriose  
degli Eneadi, per amore del re Numa e senza alcuna costrizione.  
Anche Pallade di sua volontà, dopo aver ucciso le guardie in cima alla rocca,  
545 scelse le tente di Diomede e il campo dell’acuto  
Ulisse, per sudare tristemente in un’umida statuetta?  
O tutte le volte che il valoroso condottiero macedone,  
dopo aver conquistato Amicle, ammucchiò la cenere dei templi,  
gli dèi catturati scelsero di unirsi alle prede del padrone  
550 e di spostarsi alla rocca dell’assiria Babilonia? 
Non tollero che si denigri il nome romano, le sudate guerre  
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et titulos tanto quaesitos sanguine carpi: 
detrahit invictis legionibus et sua Romae 
praemia diminuit, qui, quidquid fortiter actum est, 
555 adscribit Veneri, palmam victoribus aufert. 
Frustra igitur currus summo miramur in arcu 
quadriiugos, stantesque duces in curribus altis: 
Fabricios, Curios, hinc Drusos, inde Camillos, 
sub pedibusque ducum captivos poplite flexo 
560 ad iuga depressos, manibusque in terga retortis, 
et suspensa gravi telorum fragmina trunco, 
si Brennum, Antiochum, Persen, Pyrrhum, Mithridatem, 
Flora, Matuta, Ceres et Laurentina subegit! 
 
     «His tamen auspicibus successus dextra dederunt 
565  omina laetificos et felix adfuit ales.» 
     Quid sibi vult virtus, quid gloria, si Corvinum 
corvus Apollineus pinna vel gutture iuvit? 
Sed tamen hic corvus cur defuit exitiali 
forte die, infaustas tegerent cum funera Cannas 
570 oppeteretque super congesta cadavera consul? 
Cur Cremerae in campis cornice vel oscine parra 
nemo deum monuit perituros Marte sinistro 
tercentum Fabios, vix stirpe superstite in uno? 
Nullane tristificis Tritonia noctua Carrhis 
575  advolitans praesto esse deam praenuntia Crasso 
prodidit, aut Paphiam niveae vexere columbae, 
cuius inauratum tremeret gens Persica limbum? 
     Sed video quae te moveant exempla vetustae 
virtutis: dicis domitum terraque marique 
580  orbem, res laetas et prospera quaeque retexis, 
mille triumphorum memoras ex ordine pompas, 
ductaque per mediam spoliorum fercula Romam. 
Vis dicam quae causa tuos, Romane, labores 
in tantum extulerit, quis gloria fotibus aucta 
585  sic cluat, inpositis ut mundum frenet habenis? 
Discordes linguis populos et dissona cultu 
regna volens sociare Deus, subiungier uni 
imperio quidquid tractabile moribus esset, 
concordique iugo retinacula mollia ferre 
590  constituit, quo corda hominum coniuncta teneret 
religionis amor; nec enim fit copula Christo 
digna, nisi inplicitas societ mens unica gentes. 
73 
e gli onori acquistati a prezzo di tanto sangue:  
fa torto alle legioni invincibili, sminuisce  
la gloria di Roma colui che attribuisce a Venere  
555 ogni azione valorosa compiuta e toglie la palma ai vincitori.  
Invano dunque ammiriamo le quadrighe in cima agli archi trionfali  
e i comandanti in piedi sugli alti cocchi:  
i Fabrizi, i Curii, qui i Drusi, lì i Camilli,  
e sotto i loro piedi i prigionieri in ginocchio,  
560 piegati sotto il giogo, con le mani legate dietro la schiena  
e pezzi di giavvellotto attaccati penzolanti al tronco,  
se Brenno, Antioco, Perseo, Pirro, Mitridate,  
sono stati sottomessi da Flora, Matuta, Cerere e Larentina.  
 
     «Tuttavia, con l’auspicio di questi dèi, presagi favorevoli hanno concesso  
565 un lieto successo e fausti uccelli si presentarono in aiuto.» 
     A cosa serve il valore, a cosa la gloria, se il corvo di Apollo 
ha aiutato Corvino con le sue ali o con il suo verso? 
E comunque perché questo corvo non venne nel giorno infausto,  
quando le stragi coprivano la nefasta Canne  
570 e il console cadeva sul cumulo di cadaveri? 
Perché nei campi del Cremera, col presagio di una cornacchia e di una civetta,  
nessuna divintà avvertì che sarebbero morti in una guerra sfavorevole 
trecento Fabii e che quella stirpe a stento sopravvisse in un solo reduce? 
Una civetta di Minerva, volteggiando su Carre funesta, preannunciò a Crasso  
575  che la dea era presente? Oppure candide colombe hanno lì condotto Venere 
Pafia, la cui cinta dorata avrebbe fatto tremare il popolo persiano? 
Ma vedo quali sono gli esempi dell’antico valore  
che ti smuovono: tu mostri il mondo per terra e per mare 
580  domato, ripercorri i successi e tutta la nostra prosperità,  
ricordi in ordine i mille cortei dei trionfi  
e i carri pieni di spoglie, condotti per tutta Roma.  
Vuoi davvero che ti dica, o Romano, quale causa  
abbia tanto esaltato le tue fatiche, e da quali ardori sia stata accresciuta la tua 
585  gloria e abbia raggiunto tanta fama da soggiogare il mondo al tuo dominio? 
Popoli discordi per lingue e regni differenti per civiltà:  
Dio, volendo riunire tutti questi, ha deciso di sommottere a un unico  
impero tutto ciò che potesse essere civilizzato,  
e di sopportare con giogo concorde le dolci briglie,  
590  affinché i cuori degli uomini fossero tenuti congiunti  
dall’amore della religione; non esiste infatti unione degna  
di Cristo, se un unico spirito non lega insieme i popoli avvinti.  
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Sola Deum novit concordia, sola benignum 
rite colit tranquilla Patrem: placidissimus illum 
595  foederis humani consensus prosperat orbi, 
seditione fugat, saevis exasperat armis, 
munere pacis alit, retinet pietate quieta. 
Omnibus in terris, quas continet occidualis 
Oceanus roseoque Aurora inluminat ortu, 
600  miscebat Bellona furens mortalia cuncta, 
armabatque feras in vulnera mutua dextras: 
hanc frenaturus rabiem Deus undique gentes 
inclinare caput docuit sub legibus hisdem, 
Romanosque omnes fieri, quos Rhenus et Hister, 
605  quos Tagus aurifluus, quos magnus inundat Hiberus, 
corniger Hesperidum quos interlabitur, et quos 
Ganges alit, tepidique lavant septem ostia Nili. 
Ius fecit commune pares, et nomine eodem 
nexuit, et domitos fraterna in vincla redegit. 
610  Vivitur omnigenis in partibus haud secus ac si 
cives congenitos concludat moenibus unis 
urbs patria, atque omnes lare conciliemur avito. 
Distantes regione plagae divisaque ponto 
litora conveniunt, nunc per vadimonia ad unum 
615 et commune forum, nunc per commercia et artes 
ad coetum celebrem, nunc per genialia fulcra 
externi ad ius conubii; nam sanguine mixto 
texitur alternis ex gentibus una propago. 
Hoc actum est tantis successibus atque triumphis 
620 Romani imperii: Christo iam tunc venienti, 
crede, parata via est, quam dudum publica nostrae 
pacis amicitia struxit moderamine Romae. 
Nam locus esse deo quis posset in orbe feroci  
pectoribusque hominum discordibus et sua iura 
625  dissimili ratione tuentibus, ut fuit olim? 
Sic incompositos humano in pectore sensus, 
disiunctasque animi turbato foedere partes, 
nec liquida invisit sapientia, nec Deus intrat. 
at si mentis apex regnandi iure potitus 
630 pugnacis stomachi pulsus fibrasque rebelles 
frenet, et omne iecur ratione coerceat una, 
fit stabilis vitae status et sententia certa, 
haurit corde Deum, Domino et subiungitur uni. 
     En ades, omnipotens, concordibus influe terris! 
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Solo la concordia conosce Dio, lei sola adora il Padre  
benevolo nella pace, come lui vuole: il rispetto della pace  
595  fra gli uomini rende Dio proprio al mondo,  
con la sedizione lo si fa fuggire, con le armi crudeli lo si irrita, 
con il dono della pace lo si nutre, lo si trattiene con la devozione dei pacifici.  
In tutte le terre, che l’occidentale Oceano racchiude  
e che l’Aurora illumina al suo rosaceo sorgere,  
600  la furiosa Bellona sconvolgeva tutta l’umanità 
e armava le braccia feroci per scambiarsi ferite mortali: 
per frenare questa rabbia, a popoli provenienti da ogni parte 
Dio insegnò a piegare il capo sotto leggi comuni  
e a divenire tutti Romani, quei popoli bagnati dal Reno e dal Danubio, 
605 dal Tago in cui scorre l’oro, dal grande Ebro, 
quei popoli fra cui scorre il fiume delle Esperidi, dalle curve corna, e quelli  
nutriti dal Gange e quelli che sono bagnati dalle sette foci del tiepido Nilo.  
Il diritto comune li ha resi uguali, sotto un medesimo nome  
li ha uniti e, una volta domati, li ha ridotti in vincoli fraterni.  
610 In ogni genere di luogo si vive come se  
fossimo concittadini nati nello stesso posto, racchiusi nelle stesse mura 
della città natale, e come se fossimo uniti dallo stesso lare paterno. 
Regioni fisicamente distanti e rive separate dal mare 
si incontrano, ora in un unico tribunale comune  
615  mediante le promesse di comparizione, ora in un foro affollato  
mediante i commerci e le arti, ora nel diritto di matrimonio  
mediante l’unione amorosa fra stranieri; con sangue mescolato infatti  
si realizza da popoli diversi un’unica discendenza.  
Questo è stato realizzato dai tanti successi e dai tanti trionfi 
620 dell’impero romano: a Cristo che già allora veniva  
(credimi) è stata preparata la via, che da tempo la pubblica concordia  
della nostra pace ha realizzato sotto la guida di Roma. 
Infatti quale posto avrebbe potuto esserci per Dio in un mondo violento  
e nel cuore in discordia degli uomini, che difendevano i propri diritti  
625 ciascuno a suo modo, come fu un tempo? 
Perciò i sentimenti discordi dentro il cuore umano  
e la parti dell’animo divise in un disaccordo  
non sono visitate dalla Sapienza divina e Dio non vi entra. 
Ma se la parte più alta dell’anima, ottenuto il diritto di regnare,  
630 frena le pulsioni della collera combattiva e lo spirito ribelle, 
e domina ogni istinto con la sola ragione, 
ne deriva una stabile condotta di vita e una ferma volontà, 
trova Dio nel cuore e al suo unico Signore si sottomette.  
     Ecco, vieni, o Dio onnipotente, discendi nelle terre concordi! 
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635  Iam mundus te, Christe, capit quem congrege nexu 
pax et Roma tenent. Capita haec et culmina rerum 
esse iubes, nec Roma tibi sine pace probatur, 
et pax ut placeat, facit excellentia Romae, 
quae motus varios simul et dicione coercet 
640  et terrore premit; nec enim spoliata prioris 
robore virtutis senuit nec saecula sensit, 
nec tremulis, cum bella vocant, capit arma lacertis, 
nec tam degeneri venerandis supplicat ore 
principibus, quam vult praenobilis ille senator, 
645  orandi arte potens, et callida fingere doctus, 
mentitumque gravis personae inducere pondus, 
ut tragicus cantor ligno tegit ora cavato, 
grande aliquod cuius per hiatum crimen anhelet. 
 
     Si vocem simulare licet, nempe aptior ista 
650  vox Romae est, quam nunc eius sub nomine promam. 
Quae quia turpe putat templorum flere repulsam, 
aegidaque in dubiis pro se pugnasse periclis 
dicere, seque gravem senio inclinante fateri, 
ductores complexa suos sic laeta profatur: 
655  «O clari, salvete, duces, generosa propago 
principis invicti, sub quo senium omne renascens 
deposui, vidique meam flavescere rursus 
canitiem: nam cum mortalia cuncta vetustas 
inminuat, mihi longa dies aliud parit aevum, 
660  quae vivendo diu didici contemnere finem. 
Nunc, nunc iusta meis reverentia conpetit annis; 
nunc merito dicor venerabilis et caput orbis, 
cum galeam sub fronde oleae cristasque rubentes 
concutio, viridi velans fera cingula serto, 
665  atque armata deum sine crimine caedis adoro. 
Crimen enim (piget, heu!) crimen persuaserat atrox 
Iuppiter, ut, sacro iustorum sanguine tincta, 
adsuetum bellis scelerarem funere ferrum. 
Illius instinctu primus Nero, matre perempta, 
670  sanguinem apostolicum bibit, ac me strage piorum 
polluit, et proprium facinus mihi saevus inussit. 
Post hunc et Decius iugulis bacchatus apertis 
insanam pavit rabiem, mox et sitis arsit 
multorum similis, per vulnera tristia flagrans 
675  extrahere insignes animas, ac ludere poenis, 
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635 Ormai ti accoglie, o Cristo, il mondo, che con stretto legame  
è tenuto da Pace e Roma. Tu comandi che queste siano i massimi capi  
di ogni realtà; Roma non ti è gradita senza la pace  
e fa sì che la pace ti sia gradita la superiorità di Roma,  
che con la sua autorità frena le varie rivolte e al contempo  
640 le reprime con la paura; infatti quella non si è spogliata della forza  
dell’antico valore, non è invecchiata sotto il peso dei suoi secoli,  
non con braccia tremanti afferra le armi quando la guerra la chiama,  
né con voce tanto degenere supplica i venerabili  
imperatori, come vorrebbe quel nostro illustre senatore,  
645  abile nell’arte della parola e capace nell’escogitare asute parole  
e nell’assumere falsamente l’autorevolezza di un personaggio importante,  
come un attore tragico copre la bocca con una maschera lignea  
per scagliare da una sua apertura qualche roboante accusa.  
 
     Se è lecito simulare una voce, quella più appropriata è certamente  
650 la voce di Roma; questa voce ora io presenterò sotto il nome di Roma.  
Questa, poiché reputa vergognoso piangere l’abbandono dei templi,  
dire che l’egida degli dei abbia combattuto per lei nelle incertezze  
del pericolo e riconoscersi piegata sotto il peso della vecchiaia,  
abbraccia i suoi capi e con gioia prorompe così:  
655 «Salute, illustri capi, nobile discendenza  
di un principe invitto, sotto cui rinacqui deponendo  
tutta la mia vecchiaia e ho visto il mio capo canuto tornare  
biondo: per quanto la vecchiaia rovini tutte le cose  
mortali, a me i lunghi giorni di vita donano un’altra vita;  
660 io, vivendo a lungo, ho imparato a disprezzare la fine.  
Ora finalmente un giusto rispetto spetta ai miei anni;  
ora sono chiamata giustamente venerabile e capitale del mondo,  
ora che agito il mio elmo e i pennacchi rossi sotto un ramo  
di ulivo, velando di verde ghirlande il fiero balteo,  
665 e, seppur armata, adoro Dio senza commettere stragi.  
A un delitto infatti (ahimè!), a un delitto mi aveva persuaso l’atroce  
Giove: macchiata del sacro sangue dei giusti,  
profanavo di stragi la spada abituata alle guerre.  
Su sua instigazione Nerone per primo uccise la madre,  
670 bevve il sangue degli apostoli e, lordandomi della strage  
dei santi, crudelmente mi marchiò con l’infamia del suo crimine.  
Dopo di lui, anche Decio, nel suo delirio, di gole sogozzate  
nutrì la sua folle rabbia; e poi in molti altri divampò  
una simile sete, ardente del desiderio di eliminare anime nobili  
675 attraverso orribili ferite, di dilettarsi delle pene,  
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undantesque meum in gremium defundere mortes, 
et sub iure fori non noxia colla secare. 
Hac me labe ream modo tempora vestra piarunt. 
Vivo pie vobis auctoribus, inpia pridem 
680 arte Iovis, fateor; quid enim non ille cruentum 
tradidit, aut quid mite sibi placidumve poposcit? 
Qui, dum praemetuit cultus inolescere Christi, 
saeviit, ac miserum foedavit sanguine saeclum. 
Et sunt qui nobis bella exprobrare sinistra 
685 non dubitent, postquam templorum sprevimus aras, 
adfirmentque Libyn Collinae a cardine portae 
Hannibalem Iovis imperio Martisque repulsum, 
victores Senonas Capitoli ex arce fugatos, 
cum super e celso pugnarent numina saxo! 
690  Qui mihi praeteritam cladem veteresque dolores 
inculcant iterum, videant me tempore vestro 
iam nil tale pati: nullus mea barbarus hostis 
cuspide claustra quatit, non armis, veste comisque 
ignotus capta passim vagus errat in urbe, 
695  transalpina meam rapiens in vincula pubem. 
     Temptavit Geticus nuper delere tyrannus 
Italiam patrio veniens iuratus ab Histro, 
has arces aequare solo, tecta aurea flammis 
solvere, mastrucis proceres vestire togatos. 
700  Iamque ruens Venetos turmis protriverat agros 
et Ligurum vastarat opes et amoena profundi 
rura Padi Tuscumque solum victo amne premebat: 
depulit hos nimbos equitum non pervigil anser, 
proditor occulti tenebrosa nocte pericli, 
705  sed vis cruda virum perfractaque congredientum 
pectora nec trepidans animus subcumbere leto 
pro patria et pulchram per vulnera quaerere laudem. 
Numquid et ille dies Iove contulit auspice tantum 
virtutis pretium? Dux agminis imperiique 
710  Christipotens nobis iuvenis fuit et comes eius 
atque parens Stilico, Deus unus Christus utrique. 
Huius adoratis altaribus et cruce fronti 
inscripta cecinere tubae: prima hasta dracones 
praecurrit, quae Christi apicem sublimior effert. 
715  Illic ter denis gens exitiabilis annis 
Pannoniae poenas tandem deleta pependit. 
Corpora famosis olim ditata rapinis 
79 
e di riversare sul mio grembo morti grondanti di sangue,  
e di tagliare teste innocenti in nome della legge.  
Colpevole di questa macchia, recentemente i vostri tempi mi hanno purificata. 
In modo pio vivo grazie a voi, io un tempo empia  
680 per colpa di Giove, lo riconosco; infatti che cosa di cruento lui  
non mi ha trasmesso, o cosa di mite e pacifico ha richiesto per sé? 
Egli, temendo per il futuro che il culto di Cristo si sviluppasse,  
si infuriò e macchiò di sangue una triste epoca.  
E ci sono alcuni che non esitano a rinfacciarci  
685 guerre funeste, dopo che abbiamo rigettato l’altare dei templi,  
e asseriscono che dal cardine della Porta Collina il libico  
Annibale fu cacciato per comando di Giove e di Marte,  
e che i Galli Senoni vittoriosi furono messi in fuga dal Campidoglio,  
perché le potenze divine combattevano dall’alto della rocca!  
690 Quelli che una passata sconfitta e antichi dolori 
ancora mi rievocano, vedano che in questo vostro tempo  
non patisco più nulla di simile: nessun barbaro nemico  
colpisce le mie difese con la lancia, non un soldato sconosciuto  
per armi, per vestiario e per capigliatura si aggira qua e là per la città conquistata,  
695 trascinando i miei giovani in una schiavitù oltralpe.  
     Recentemente tentò di distruggere l’Italia, dopo aver giurato,  
il gotico tiranno, proveniente dal patrio Danubio,    
tentò di radere al suolo queste rocche, di dare i nostri palazzi dorati 
alle fiamme, di vestire di pelli animali i nobili romani vestiti di toga. 
700  E già si era precipitato a travolgere con i suoi squadroni il territorio dei Veneti,   
aveva devastato i beni dei Liguri e i bei campi  
padani, e superato il profondo Po, opprimeva il suolo toscano:  
a scacciare queste nubi di cavalieri non fu una vigile oca,  
spia di un pericolo nascosto nella notte buia,  
705 ma la forza rude degli uomini, i petti squarciati  
dei combattenti e il coraggio che non teme di morire  
per la patria e di cercare una bella gloria attraverso le ferite.  
Forse che anche quel giorno ha portato una così grande ricompensa del valore  
perché era sotto l’auspicio di Giove? Capo dell’esercito e dell’impero  
710 era un giovane potente in Cristo, affiancato dal  
padre Stilicone; per entrambi un unico Dio: Cristo.  
Dopo averne adorati gli altari e dopo aver tracciato sulla fronte  
il segno di croce, suonarono le trombe: per prima, sopravanza i dragoni  
l’asta che leva più in alto il segno di Cristo.  
715 Qui quel popolo della Pannonia, a noi funesto per trent’anni,  
ha pagato la sua pena con l’essere finalmente distrutto.  
Uomini, un tempo arricchitisi con le note incursioni,  
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in cumulos congesta iacent; mirabere seris, 
posteritas, saeclis inhumata cadavera late, 
720  quae Pollentinos texerunt ossibus agros. 
Si potui manibus Gallorum excisa levare 
de cinerum squalore caput, redeunte Camillo 
signa renidenti fumans si fronte recepi, 
si potui miseras sertis redimire ruinas 
725  et male pendentes lauru praecingere turres, 
quo te suscipiam gremio, fortissime princeps, 
quos spargam flores, quibus insertabo coronis 
atria, quae festis suspendam pallia portis, 
inmunis tanti belli, ac te stante sub armis 
730  libera, et aure tenus Geticos experta tumultus? 
Scande triumphalem currum, spoliisque receptis,  
huc Christo comitante veni! Date, vincula demam 
captivis gregibus, manicas deponite longo 
tritas servitio, matrum iuvenumque catervae! 
735  Dediscat servire senex laris exul aviti, 
discat et, ad patrium limen genetrice reversa, 
ingenuum se nosse puer. Timor omnis abesto! 
Vicimus, exultare libet. Quid tale repulso 
Poenorum quondam duce contigit? Ille petitae 
740  postquam perculerat tremefacta repagula portae, 
Baianis resolutus aquis, durissima luxu 
robora destituit, ferrumque libidine fregit. 
At noster Stilico, congressus comminus, ipsa 
ex acie ferrata virum dare terga coegit. 
745  Hic Christus nobis Deus adfuit et mera virtus, 
illic lascivum, Campania fertilis, hostem 
deliciae vicere tuae; non Iuppiter acrem 
protexit Fabium, sed iuvit amoena Tarentus, 
quae dedit inlecebris domitum calcare tyrannum. 
750  His ego pro meritis quae praemia digna rependam 
non habeo: membra statuis effingere vile est. 
Virtutem nil vile decet. Nam vile, quod aetas 
eripit: aera cadunt aut fulvum defluit aurum. 
Aut candor perit argenti, si defuit usus, 
755  et fuscata situ corrumpit vena colorem. 
Viva tibi, princeps, debetur gloria; vivum 
virtutis pretium, decus inmortale secuto: 
regnator mundi Christo sociabere in aevum, 
quo ductore meum trahis ad caelestia regnum. 
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giacciono ammassati in cumuli; a lungo nei secoli futuri  
ti meraviglierai, o posterità, dei cadaveri insepolti,  
720 che con le loro ossa ricoprirono i campi di Pollenzo.  
Se io, dopo essere stata distrutta dalle mani dei Galli, ho potuto rialzare  
la testa dalla desolazione della cenere, se io, mentre ero ancora fumante,  
ho recuperato le insegne con volto raggiante quando tornava Camillo,  
se ho potuto rialzare le mie triste rovine con ghirlande  
725 e cingere di alloro le mie torri vacillanti,  
con quale grembo accoglierò te, fortissimo principe,  
quali fiori spargerò, con quali corone ornerò  
gli atri, quali tende appenderò alle porte in festa, ora 
che sono rimasta estranea a una simile guerra, io che grazie alla tua difesa armata  
730 sono libera e ho conosciuto il tumulto della guerra gotica solo per sentito dire?  
Sali sul carro trionfale e, raccolti i trofei,  
vieni qui insieme a Cristo! Lasciatemi togliere le catene  
alle schiere di prigionieri, deponete i ceppi consumati  
da una lunga schiavitù, folle di madri e di giovani!  
735 Disimpari a essere schiavo il vecchio in esilio dal lare paterno,  
impari a riconoscersi libero il figlio, ora che  
la madre ritorna a casa. Sia lontano ogni timore!  
Abbiamo vinto, è bene esultare! È mai avvenuto qualcosa di simile  
un tempo, quando fu cacciato il condottiero punico? Egli,  
740 dopo aver abbattuto e fatto tremare le sbarre della porta che stava attaccando,  
indebolito dalle acque di Baia, abbandonò nella dissolutezza  
le forze robuste e infranse la spada con il piacere.  
Il nostro Stilicone, invece, combattendo corpo a corpo,  
costrinse quell’uomo a voltare le spalle ricoperte di ferro in fuga dal campo.  
745 Qui ci assistette Cristo Dio e il solo nostro valore,  
Lì invece, o fertile Campania, furono le tue delizie  
a vincere il nemico lascivo; non fu Giove a proteggere  
il valoroso Fabio, ma l’aiutò la piacevole Taranto che, 
dopo aver domato il tiranno con le sue seduzioni, ci ha concesso di sconfiggerlo.  
750 Io non ho degne ricompense da pagare  
per questi meriti: raffigurare le membra con statue non ha valore.  
Non esiste cosa senza valore che si addica al coraggio. È senza valore infatti  
ciò che il tempo distrugge: i bronzi cadono, il biondo oro perisce;  
l’argento perde il suo splendore se non lo si usa,  
755 il metallo, annerito dalla ruggine, rovina il proprio colore.  
A te, principe, si deve una gloria viva, un vivo   
premio per il tuo valore, a te che hai ottenuto un onore immortale:  
regnante sul mondo, sarai associato a Cristo in eterno,  
sotto la cui guida conduci il mio regno fino al cielo.  
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760  Nil te permoveat magni vox rhetoris, oro, 
qui, sub legati specie sacra mortua plorans, 
ingenii telis et fandi viribus audet, 
heu, nostram temptare fidem, nec te videt ac me 
devotos, Auguste, Deo, cui sordida templa 
765  clausimus et madidas sanie deiecimus aras. 
Unus nostra regat servetque palatia Christus, 
ne quis Romuleas daemon iam noverit arces, 
sed soli pacis Domino mea serviat aula.» 
     Sic adfata pios Roma exoravit alumnos 
770  spernere legatum non admittenda petentem, 
legatum Iovis ex adytis ab aruspice missum, 
at non a patria; patriae sua gloria Christus. 
 
     Persistit tamen adfirmans iter esse viandi 
multifidum variumque, Deus cum quaeritur unus. 
775  Hinc alios, ast inde alios properare seorsum,  
quemque per anfractus proprios, sed conpeta eodem 
fine coartari simul et concurrere in unum. 
Quin etiam caelum atque solum, ventos, mare, nubes 
omnibus in commune dari, vel qui colimus te, 
780  Christe, vel exta litant sculptis qui tabida saxis. 
     Non nego communem cunctis viventibus usum 
aëris, astrorum, pelagi, telluris et imbris; 
immo etiam iniustus pariter iustusque sub uno 
axe habitant; unas capit inpius et pius auras, 
785  castus et incestus, meretrix et nupta; nec alter 
ore sacerdotis quam myrmillonis anhelat 
spiritus, aërio vitam qui temperat haustu. 
Nubis verna pluit zephyro inpellente, sed aeque 
furis et innocui fecundat rura coloni. 
790  Gurgitis aestivi sic pura fluenta viator, 
ut latro, fessus adit, sic piratis mare servit, 
ut mercatori, nec fluctus secius hosti 
obsequitur, quam cum licitae fert transtra carinae. 
Ergo capax utriusque rei natura creandis 
795  se praebet populis, nec habet discernere dispar 
viventum meritum, quos tantum pascere iussa est. 
Servit enim mundus, non iudicat; hoc sibi summus 
naturae Dominus praescripta in tempora servat. 
Nunc adsunt homini data munera legibus hisdem 
800  quis concessa semel: fons liquitur, amnis inundat, 
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760 Non ti smuova, ti prego, la voce la voce del grande oratore  
che, implorando dei riti ormai morti con aspetto di ambasciatore,  
con le armi dell’ingegno e con la forza della parola osa,  
ahimé, tentare la nostra fede e non vede che tu e io,  
o Augusto, siamo consacrati a Dio, per il quale abbiamo chiuso gli ignobili  
765 templi pagani e abbiamo rimosso gli altari madidi di sangue marcio.  
Che il solo Cristo governi e conservi i nostri palazzi;  
che nessun demone conosca più la rocca di Romolo,  
che la mia corte serva il solo signore della pace».  
     Dopo aver così parlato, Roma pregò i suoi figli pieni di pietà  
770 di respingere le richieste inammissibili del legato,  
inviato da un aruspice dal tempio di Giove,  
ma non dalla patria; per la patria, la sua gloria è Cristo.  
 
     Persiste tuttavia, affermando che la strada da percorrere  
è molteplice e varia, quando si cerca un unico Dio.  
775 Alcuni da una parte, altri da un’altra si affrettano separatamente,  
ciascuno attraverso le proprie diramazioni, ma alla fine gli incroci si restringono  
in uno stesso punto e insieme continuano verso uno stesso luogo. 
E anzi, il cielo, il suolo, i venti, il mare, le nubi,  
a tutti sono dati in comune, tanto a noi che veneriamo te,  
780  o Cristo, quanto a quelli offrono su pietre scolpite viscere putrefatte.  
     Non nego che comune a tutti i viventi sia il godimento  
dell’aria, degli astri, del mare, della terra e della pioggia; 
anzi, anche l’ingiusto e il giusto abitano ugualmente sotto un unico      
cielo; un’unica aria respirano l’empio e il pio,  
785 il puro e l’impuro, la meretrice e la sposa; né la bocca  
del sacerdote esala un soffio vitale diverso da quello della bocca del gladiatore,  
soffio che con il respiro regola vita.  
La nube primaverile, spinta dallo zefiro, si riversa in pioggia e ugualmente  
feconda i campi del ladro e del contadino senza colpe.  
790 Così, si avvicina all’acqua pura di un ruscello estivo il viaggiatore  
come il ladro, quando sono stanchi, così il mare è soggetto ai pirati  
come al mercante, e i flutti obbediscono al nemico  
non meno che quando trasportano i banchi di rematori di una nave regolare.  
Dunque la natura, capace sia del bene che del male, si offre  
795 di creare i popoli e non è in grado di distinguere il diverso  
merito dei viventi, che essa, come le è stato comandato, deve solo nutrire. 
Il mondo infatti è servo, non giudica; questo aspetto il supremo   
Signore della natura riserva a sé per il tempo da lui prestabilito. 
Al momento l’uomo ha i doni che gli sono stati dati con le medesime regole con 
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velivolum ratibus mare finditur, influit imber, 
aura volat tenuis, vegetatur mobilis aër, 
et res naturae fit publica promptaque cunctis, 
dum servant elementa suum famulantia cursum. 
805  Sic probus atque reus capitalis criminis hisdem 
sideribus facilisque poli bonitate fruuntur. 
Vivere commune est, sed non commune mereri. 
Denique Romanus, Daha, Sarmata, Vandalus, Hunnus, 
Gaetulus, Garamans, Alamannus, Saxo, Galaulas, 
810  una omnes gradiuntur humo, caelum omnibus unum est, 
unus et oceanus, nostrum qui continet orbem. 
Addo aliud: nostros potant animalia fonts; 
ipso rore mihi seges est, quo gramen onagris;  
spurca suis nostro amne natat; nostra intrat et ipsos  
815  aura canes, animatque levi fera corpora flatu. 
Sed tantum distant Romana et barbara, quantum 
quadrupes abiuncta est bipedi, vel muta loquenti.  
Tantum etiam, qui rite dei praecepta sequuntur, 
cultibus a stolidis et eorum erroribus absunt. 
820  Non facit ergo pares in religione tenenda 
aëris et caeli communio; corpora tantum 
gignit, alit, reparat recidivaque semina servat. 
Nec refert cuius generis cuiusve figurae 
aut cuius meriti, modo sint ut corpora terra 
825  edita, terrenis quibus est vigor ex elementis, 
artificis quia Patris opus discrimine nullo 
influit in medium, nec avaro munere currit, 
ante datum quam primus homo sordesceret Adam. 
Nec vitio utentum restrictum deficit, aut se 
830  subtrahit indignis, nec foeda et turpia vitat. 
Haud aliter solis radius, cum luminat omnes 
diffuso splendore locos, ferit aurea tecta, 
sed ferit et nigro sordentia culmina fumo. 
Intrat marmoribus Capitolia clara, sed intrat 
835  carceris et rimas, et tetra foramina clausi 
stercoris, et spurcam redolenti in fornice cellam. 
Sed non illud erunt obscura ergastula, quod sunt 
regia gemmato laquearia fulva metallo. 
Nempe magis non illud erunt, qui numen in urnis 
840  quaerunt ac tumulis et larvas sanguine placant, 
quod sunt qui summum caeli dominum venerantur, 
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800 cui sono stati concessi una volta per sempre: la fonte scorre, il fiume esonda,  
il mare coperto di vele è solcato dalle navi, cade la pioggia,  
vola la brezza leggera, si anima l’aere mutevole,  
e la natura diviene a disposizione comune di tutti,  
finché ogni elemento conserva obbediente il proprio corso naturale.  
805 Così l’onesto e il reo di pena capitale godono  
delle medesime stelle e della bontà di un cielo benevolo.  
Il vivere è comune a tutti, ma non è comune a tutti il meritare.  
Infine il Romano, il Daho, il Sarmata, il Vandalo, l’Unno,  
il Getulo, il Garamante, l’Alamanno, il sassone, il Galaula,  
810 tutti camminano su una stessa terra, il cielo è lo stesso per tutti,  
stesso l’Oceano, che racchiude il nostro mondo.  
Aggiungo un’altra cosa: gli animali bevono le nostre fonti;  
da una stessa rugiada proviene a me il grano, agli asini selvatici l’erba;  
lo sporco maiale nuota nel nostro fiume; la nostra aria entra  
815 anche nei cani e anima con il suo soffio leggero corpi feroci.  
Ma tanto distano Romani e barbari, quanto  
un quadrupede è lontano da un bipede, o un essere muto da quello che parla.  
Così anche quelli che seguono fedelmente gli insegnamenti di Dio  
sono lontani dai culti insensati e dai loro errori.  
820 Dunque nell’osservanza di una religione a rendere uguali  
non è la comunanza dell’aria e del cielo; questa, i corpi  
genera, nutre e ripara soltanto, e conserva i loro semi destinati a rinascere.  
E non le importa di qual genere o di quale aspetto  
o di quale merito siano, purché siano corpi formati  
825 di terra e a cui il vigore provenga da elementi terreni,  
poiché l’opera del Padre Creatore si dona a tutti  
senza alcuna distinzione e con generosità, opera  
che fu donata prima che Adamo, il primo uomo, la inquinasse. 
E non diminuisce né viene meno a causa di quanti la usano,  
830 non si sottrae agli indegni né evita le azioni vergognose e le infamie.  
Non diversamente un raggio di sole, quando illumina  
tutti i luoghi diffondendo la sua luce, colpisce i palazzi dorati,  
ma colpisce anche i palazzi anneriti dal fumo.  
Penetra fra i marmi splendenti del Campidoglio, ma penetra  
835 anche nelle fessure del carcere e nelle fetide fosse in cui si raccoglie  
lo sterco, e nella sporca camera di un profumato lupanare.  
Ma l’ergastolo oscuro non sarà quel che sono i soffitti regali,  
splendenti di metallo e di pietre preziose incastonate. 
Ancor più quelli che cercano il divino nelle urne funerarie  
840 e nei sepolcri e che con il sangue placano i fantasmi non saranno  
ciò che sono quelli che venerano il supremo Signore del cielo,  
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iustitiamque litant, et templum pectoris ornant. 
 
     «Secretum sed grande nequit rationis opertae 
quaeri aliter quam si sparsis via multiplicetur 
845  tramitibus, et centenos terat orbita calles 
quaesitura deum variata indage latentem.» 
     Longe aliud verum est; nam multa ambago viarum 
anfractus dubios habet et perplexius errat; 
sola errore caret simplex via, nescia flecti 
850  in diverticulum, biviis nec pluribus anceps. 
     Non tamen infitior duplex occurrere nobis 
semper iter, geminis mortalia partibus ire, 
cum dubitant quonam ferat ignorantia gressum. 
Altera multifida est, at simplex altera et una: 
855 una Deum sequitur, divos colit altera plures, 
et tot sunt eius divortia, quot templorum 
signa, quot aëriis volitant phantasmata monstris. 
Aut hos thyrsigeri rapit ad Dionysia Bacchi, 
inlicit aut alios ad Saturnalia festa, 
860 aut docet, occultus quae sacra Diespiter infans 
inter tinnitus solvi sibi poscat aënos. 
Iamque Lupercales ferulae nudique petuntur 
discursus iuvenum, Megalesius hinc spado diris 
incensus furiis caeca ad responsa vocatur. 
865 Sunt qui, quadriviis brevioribus ire parati, 
vilia Niliacis venerantur holuscula in hortis, 
porrum et caepe deos inponere nubibus ausi, 
alliaque et senapin caeli super astra locare. 
Isis enim et Serapis et grandi Simia cauda 
870  et Crocodillus idem quod Iuno, Laverna, Priapus: 
hos tu, Nile, colis, illos tu, Thybris, adoras; 
una superstitio est, quamvis non concolor error. 
Hinc alia exoritur tenebrosis tecta frutectis 
semita, quam pecudes et muta animalia carpunt, 
875  quaeque latent silvis: operitur nescia caeli 
mens hominum, saevo vivens captiva tyranno. 
Haec putat esse deum nullum, namque omnia verti 
casibus, et nullo sub praeside saecla rotari. 
Hoc iter haudquaquam magno discrimine distat 
880  hisce viis quas vos teritis, qui numina multa 
et portenta deum summum numerosa putatis. 
Simplicis ergo viae dux est Deus, ille per unam 
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che offrono un sacrificio di giustizia e che ornano il tempio del cuore.  
 
     «Ma il grande segreto di un principio nascosto non può essere cercato  
senza che la via si moltiplichi in sentieri divergenti  
845 e senza che la ruota del carro, cambiando direzione,  
batta centinaia di sentieri per cercare il dio che si nasconde.» 
     Molto diversa è la verità; la grande incertezza delle vie infatti    
porta con sé tortuosità dubbiose ed erra in modo ancor più sinuoso.  
Solo la via semplice manca di errore, non sa deviare  
850 in una diramazione e non si biforca continuamente in modo ambiguo.  
     Non nego tuttavia che sempre si presentano a noi due strade  
e che le vicende umane procedono in due direzioni,  
quando non sanno dove l’ignoranza conduca il passo.  
Una è divisa in molte parti, mentre l’altra è semplice e unica.  
855 Una raggiunge Dio, l’altra adora più dei,  
e tante sono le deviazioni quanti sono le statue dei templi,  
quanti fantasmi volteggiano prodigiosamente in aria.  
Questa via, o trascina gli uni alle Dionisiache di Bacco  
portatore di tirso, o attira altri ai Saturnali,  
860 o insegna quale sacro culto Giove, infante nascosto,  
chiede che gli venga tributato fra i tintinii del bronzo.  
E già si cercano le fruste dei Lupercali e le corse sfrenate  
dei giovani nudi; quindi si consulta l’eunuco di Megale,  
acceso da una terribile follia, per oscuri responsi.  
865 Vi sono alcuni che, pronti ad avanzare per incroci più stretti,  
venerano ortaggi da niente nei campi bagnati dal Nilo,  
osando elevare a divinità celesti il porro e la cipolla  
e a collocare aglio e senape sopra le stelle del cielo.  
Iside, Serapide e la Scimmia con la grande coda  
870  e il Coccodrillo sono la stessa cosa che Giunone, Laverna e Priapo:  
gli uni veneri tu, o Nilo, gli altri adori tu, o Tevere;  
identica la superstizione, sebbene di diverso colore sia l’errore.  
Qui parte, coperto di boscaglia tenebrosa, un altro  
sentiero che imboccano le pecore, gli animali senza parola  
875 e che si nascondono nei boschi: si offusca ignara del cielo  
l’anima umana, vivendo prigioniera di un crudele tiranno.  
Questa pensa che non esista alcun dio e che tutte le vicende  
avvengano per caso e che i secoli si susseguano senza una guida.  
Questa strada non dista molto dalle vie  
880 che voi battete, voi che fate del Dio supremo  
una moltitudine di divinità e molteplici esseri mostruosi.  
Dunque, guida della via semplice è Dio; egli comanda  
88 
ire iubet mortale genus, quam dirigit ipse 
sublimem dextro celsa ad fastigia clivo. 
885 Prima viae facies inculta, subhorrida, tristis, 
difficilis, sed fine sui pulcherrima, et amplis 
praedita divitiis, et abundans luce perenni, 
et quae praeteritos possit pensare labores. 
Multiplici dux daemon adest, qui parte sinistra 
890 centifidum confundit iter: trahit inde sophistas 
barbatos, trahit hinc opibus vel honore potentes. 
Inlicit et volucrum linguis et haruspice fallit, 
instigat bacchantis anus ambage Sibyllae, 
involvit mathesi, magicas inpellit in artes, 
895 omine sollicitat, capit augure, territat extis. 
Cernis ut una via est, multis anfractibus errans, 
talem passa ducem, qui non sinat ire salutis 
ad Dominum, sed mortis iter per devia monstrat, 
devia picta bonis brevibus, sed fine sub ipso 
900 tristia et in subitam praeceps immersa Carybdem? 
Ite procul, gentes! Consortia nulla viarum 
sunt vobis cum plebe Dei; discedite longe, 
et vestrum penetrate chaos, quo vos vocat ille 
praevius infernae perplexa per avia noctis! 
905  At nobis vitae Dominum quaerentibus unum 
lux iter est et clara dies et gratia simplex.  
Spem sequimur, gradimurque fide, fruimurque futuris, 
ad quae non veniunt praesentis gaudia vitae, 
nec currunt pariter capta et capienda voluptas. 
 
910      Ultima legati defleta dolore querella est, 
Palladiis quod farra focis, vel quod stipis ipsis 
virginibus castisque choris alimenta negentur, 
Vestales solitis fraudentur sumptibus ignes. 
Hinc ait et steriles frugescere rarius agros, 
915  et tristem saevire famem, totumque per orbem 
mortales pallere inopes ac panis egenos. 
     Quae tanta extiterit praesenti tempore tamque 
invidiosa famis, quam Triptolemi Cererisque 
moverit ira, penu pro virginis ulciscendo, 
920  non memini, nec tale aliquid vel fama susurrat. 
Audio per Pharios Nilum discurrere campos 
more suo, viridisque sata stagnare Canopi. 
Aut veniat sicco qui flumine nuntius adfert 
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al genere umano di andare per una sola via, che egli stesso dirige  
in alto, con una pendenza a destra, verso eccelse cime.  
885 Al primo aspetto, la via appare incolta, tetra, arcigna,  
difficile, ma alla fine bellissima, dotata di ogni  
grande ricchezza, inondata di luce eterna,  
in grado di ricompensare le fatiche trascorse.  
Presenzia la via molteplice un demone, che a sinistra  
890 confonde il cammino in cento parti: di là trascina i sofisti  
barbuti, di qua trascina chi possiede ricchezze e onore.  
Li seduce con la lingua degli uccelli e li fa cadere con gli aruspici,  
li eccita con gli ambigui responsi della vecchia delirante Sibilla,  
li contorce con l’astrologia, li spinge verso l’arte magica,  
895 li sconvolge con presagi, li cattura con àuguri, li spaventa con viscere di vittime.  
Vedi come una sola è la via, che erra per molti sentieri sinuosi,  
che ha una simile guida, che non lascia andare fino al Signore  
della salvezza, ma mostra una strada di morte attraverso deviazioni  
costellate di beni fugaci, ma verso la fine  
900 tristi e immerse a precipizio in un improvviso abisso?  
Lontano da qui, gentili! Non vi è alcuna comunanza di via  
fra voi e il popolo di Dio; allontanatevi,  
e attraversate le vostre tenebre, dove vi chiama quella guida che vi 
precede per condurvi attraverso vie tortuose e impraticabili alla notte infernale! 
905 Ma per noi che cerchiamo il Signore della vita la luce l’unica  
strada è la luce e il giorno chiaro e la grazia semplice.  
Seguiamo la speranza, camminiamo nella fede e godiamo dei beni futuri,  
a cui non arrivano le gioie della vita presente:  
non corrono insieme le gioie ottenute e le gioie che si otterranno.  
 
910       L’ultima lamentela del legato, con voce piangente e addolorata, è  
che si neghi il farro agli altari di Pallade o l’offerta alle stesse  
vergini e gli alimenti ai cori casti,  
e che il fuoco di Vesta sia privato del soliti tributi.  
Per questo, egli dice, i campi sterili producono frutti più difficilmente,  
915 dilaga tremenda la carestia e in tutto il mondo  
gli uomini impallidiscono indigenti e senza pane.  
     Quale carestia tanto grande e tanto ostile  
sia comparsa ai nostri giorni, che l’ira di Trittolemo e di Cerere  
ha suscitato per vendicare l’abolizione del vitto delle vergini,  
920 io non ricordo e neppure niente di simile sussurra la fama.  
Sento dire che il Nilo scorre per i campi di Faro secondo la sua  
abitudine e che le coltivazioni della verde Canopo sono ricoperte d’acqua.  
Altrimenti venga un messaggero a riferire che, seccatosi il Nilo,  
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ieiunam squalere siti sub pulvere Memphim, 
925  nec Pelusiacae limum sudare paludis. 
Num fons arcano naturae tectus operto 
aruit, et tenuem vix stillat vena liquorem? 
Num refugus nostras odit praestringere ripas 
amnis, et exustos cursum deflectit ad Indos? 
930  Num tractu in medio bibulus vorat alveus undam 
fluminis, et subito stagna absorbentur hiatu, 
ne sulcos operire vadis neve arida possint 
Aegypti per plana trahi, glaebasque rigentes 
infusis ad pingue lutum mollire fluentis, 
935 unde seges late crinitis fluctuet agris 
densius et gravidis se vestiat aequor aristis? 
Respice, num Libyci desistat ruris arator 
frumentis onerare rates et ad ostia Thybris 
mittere triticeos in pastum plebis acervos, 
940 numne Leontini sulcator solvere campi 
cesset frugiferas Lilybeo ex litore cumbas, 
nec det vela fretis, Romana nec horrea rumpat 
Sardorum congesta vehens granaria classis. 
Ergo piris mensas silvestribus inplet arator 
945 Poenus et evulsas Siculus depascitur herbas, 
iamque Remi populo quernas Sardinia glandes 
subpeditat, iam corna cibus lapidosa Quiritum? 
Quis venit esuriens magni ad spectacula circi, 
quae regio gradibus vacuis ieiunia dira 
950  sustinet aut quae Ianiculi mola muta quiescit? 
Quantos quaeque ferat fructus provincia quamque 
ubere fecundo large fluat orbis opimus, 
indicio est annona, tuae quae publica plebi, 
Roma, datur tantaeque manus longa otia pascit. 
955  Sit fortasse aliquis paulo infecundior annus; 
nil mirum, nec in orbe novum: didicere priores, 
perpessi plerumque famem, si tabidus aër 
siccavit tenues ardenti sidere nubes, 
nec vernas infudit aquas creberrimus imber 
960  fruge nova et viridi, si messis, adulta priusquam  
conceptas tenero solidaret lacte medullas, 
adflatum calido sucum contraxit ab Euro, 
ieiunosque tulit calamos, atque inrita vota 
agricolae sterilis stipularum silva fefellit. 
965 His, ni fallor, ager vitiis corruptus et ante 
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Menfi digiuni e inaridisca di sete sotto la polvere  
925 e che il limo della palude di Pelusio non abbia più acqua.  
Si è forse inaridita la fonte avvolta in un mistero nascosto  
della natura e a malapena la sua sorgente stilla qualche goccia d’acqua?  
Forse che il fiume, fuggendo indietro, odia bagnare le nostre  
rive e flette il suo corso verso gli Indi arsi dal sole? 
930  Forse che, a metà del suo corso, l’alveo si impregna d’acqua e la divora  
e i flutti sono assorbiti da un’improvvisa voragine  
perché non coprano d’acqua i solchi e non si diffondano per tutti gli aridi  
campi d’Egitto e perché, infondendo le loro acque, non possano ammorbidire  
le rigide zolle fino a divenire fertile fango,  
935  grazie a cui la messe può ondeggiare ampia nei campi  
e la pianura vestirsi di spighe piene? 
Guarda se il contadino della campagna africana smette  
di caricare le navi frumentarie e di inviare alla foce del Tevere  
i carichi di grano per il sostentamento del popolo,  
940 o se il coltivatotore dei campi siculi cessa di far salpare  
dalla costa lilibea barche piene di messi  
e non si mette in mare, e se la flotta dei sardi,  
trasportando il grano accumulato, non sfonda i granai romani.  
Dunque di pere selvatiche riempie la sua tavola il contadino  
945  cartaginese e il Siculo si nutre di erbe strappate?  
Ormai la Sardegna non fornisce le ghiande di quercia al popolo  
di Remo, ormai cibo dei Quiriti sono le corniole dure come pietre?  
Chi viene affamato agli spettacoli del Grande Circo,  
quale quartiere, essendo vuoti i gradini da cui distribuire cibo, sopporta  
950 terribili digiuni, o quale mulino del Gianicolo riposa silente? 
Quanti frutti produca ciascuna provincia e con quanto  
rigoglio fecondo la terra feconda produca generosamente,  
lo indica l’annona che è data pubblicamente al tuo popolo,  
o Roma, e nutre e ricrea a lungo una così gran folla.  
955  Vi sia forse qualche anno un po’ più infecondo:  
niente di strano né di nuovo nel mondo. I nostri padri lo hanno imparato,  
sopportando a lungo la fame, quando un vento distruttore  
seccò con un sole cocente le nubi leggere  
e le frequentissime piogge non effusero acque primaverili  
960 al momento del raccolto nuovo e verdeggiante, quando la messe, cresciuta  
prima di rafforzare la midolla ancora giovane,  
trattenne la linfa bruciata dal caldo soffio dell’Euro  
e produsse steli vuoti e una foresta sterile di stoppie  
deluse i voti inutili del contadino. 
965  A questi mali, se non sbaglio, la campagna corrotta dovette  
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subiacuit, quam Palladium, quam Vesta penates 
sub lare Pergameo servarent igne reposto, 
quam Priami genitor conductis moenia fabris 
exstrueret, quam virgo suas fundaret Athenas 
970  Pallas, in his quoniam Vestalis origo favillae 
urbibus, ut memorant, primo de fomite sumpta est, 
sacraruntque focos aut Phryx aut Graius alumnos. 
Antiquis elementa labant erroribus, ac de 
legitimo discussa modo plerumque feruntur 
975 in casus alios quam lex habet aut iter anni. 
Nunc consumit edax segetem rubigo maligni 
aëris ex vitio; nunc culpam vere tepenti 
post zephyros gelidi glacies aquilonis inurit, 
ambustumque caput culmi fuligine tinguit; 
980  seminis aut teneri turgens dum germinat herba, 
continuis nimiisque perit constricta pruinis, 
nec potis est tenuem telluri adfigere fibram; 
mox eiecta solo glacie sidente superfit, 
nudaque subducto radix avellitur arvo. 
985  Ancipites tribuli subeunt et carduus horrens; 
hos fert sicca sitis, hunc ebrius educat umor. 
Temperies effusa minus vel plus agit istos 
terrarum morbos, et mundum vulnerat aegrum. 
Non aliter nostri corruptus corporis usus 
990  in vitium plerumque cadit, nec in ordine recto 
perstat, et excessu moderaminis adficit artus; 
unus enim status est mundique et corporis huius 
quod gerimus, natura eadem sustentat utrumque. 
Edita de nihilo crescunt, nihilumque futura 
995  aut titubant morbis aut tempore victa senescent. 
Nec natura caret vitio, cui terminus instat. 
Semper, crede, polus variis proventibus annos 
Texuit: hos multa ditavit fruge fluentes, 
quosdam infelices astris damnavit iniquis, 
1000 spe cassa et sterili curam frustratus agrestem. 
     Sed si Vestales ulciscitur ista puellas 
pestis, ab infido quae gignitur inproba mundo, 
cur non christicolum tantum populatur agellos, 
per quos virginibus vestris stata dona negantur? 
1005  Utimur et ruris reditu, et ratione colendi 
exercere manum non paenitet: et lapis illic 
si stetit, antiquus quem cingere sueverat error  
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soccombere, prima che il Palladio e Vesta proteggessero  
i Penati, ristabilito il fuoco sacro sotto il lare di Pergamo,  
prima che il padre di Priamo, fatti condurre i fabbri, costruisse  
le proprie mura, prima che fondasse la sua Atene la vergine  
970 Pallade; in queste città infatti, come ricordano,  
il principio della fiamma vestale fu presa dal primo fuoco,  
e il frigio e il greco consacrarono i fuochi sacri alimentati.  
Per l’antico peccato gli elementi vacillano e, sradicati  
dal loro normale modo di essere, finiscono spesso  
975 in casi diversi da quelli contemplati dalla legge o dal corso dell’anno.  
Ora la ruggine divorante, causata da un’aria maligna,  
consuma la messe; ora nella tiepida primavera  
dopo gli zeffiri il freddo del gelido Aquilone crea danno  
e annerisce il capo bruciato dello stelo;  
980 oppure mentre l’erba del tenero seme cresce e germoglia,  
muore costretta da una brina continua ed eccessiva,  
e non può affondare nella terra la tenue fibra;  
poi la radice rimane sollevata dal suolo per il ghiaccio formatosi  
e, ormai spoglia, viene strappata dalla terra sottostante sottrattale.  
985 Subentrano i triboli a doppie punte e l’ispido cardo;  
quelli sono prodotti dall’arida sete, questo dall’umidità eccessiva.  
Sono questi alti e bassi della temperatura a condurre  
questi morbi della terra e a sferzare il mondo malato. 
Non diversamente l’uso corrotto del nostro corpo  
990 tende a cadere nel male, non resta in ordine perfetto  
e, per la deviazione della natura che lo guida, colpisce le membra.  
Unica è la condizione del mondo e di questo corpo  
che portiamo, e la medesima natura sostiene entrambi. 
Creati dal nulla crescono; destinati al nulla,  
995 o vacillano per qualche malattia o invecchiano distrutti dal tempo.  
Di difetti non manca neppure la natura, che è incalzata dalla morte.  
Sempre – credimi – il cielo ha composto anni con svariati  
raccolti: arricchì questi con l’afflusso di messe abbondante,  
mentre condannò alcuni all’infelicità, per una sfavorevole influenza astrale, 
1000 frustrando la sollecitudine del contadino con una speranza vuota e sterile.  
     Ma se a vendicare le Vestali è questa peste  
malvagia che è generata da un mondo mutevole,  
perché non devasta soltanto i campi dei cristiani,  
a causa dei quali sono rifiutati alle vostre vergine i doni stabiliti?  
1005 Ci serviamo del raccolto dei campi e all’arte della coltivazione  
non ci dispiace lavorare: e se lì si trova  
una pietra, che l’antico errore era solita cingere di piccole  
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fasceolis, vel gallinae pulmone rogare, 
frangitur, et nullis violatur Terminus extis, 
1010 et quae fumificas arbor vittata lucernas 
servabat, cadit ultrici succisa bipenni. 
Nec tamen idcirco minor est aut fructus agelli, 
aut tempestatis clementia laeta serenae, 
temperet aut pluvius qui culta novalia ventus. 
1015 Sed nec magno opus est frugi viventibus, et, cum 
maxima proveniunt, non amplo in gaudia censu 
solvimur, inque lucrum studio exultamus avaro. 
Nam quibus aeternum spes informatur in aevum, 
omne bonum tenue est quod praesens ingerit aetas. 
1020      O felix nimium sapiens et rusticus idem 
qui, terras animumque colens, inpendit utrisque 
curam pervigilem, quales quos imbuit auctor 
Christus, et adsumptis dedit haec praecepta colonis: 
«Semina cum sulcis committitis, arva cavete 
1025  dura lapillorum macie, ne decidat illic 
quod seritur, primo quoniam praefertile germen 
luxuriat, suco mox deficiente sub aestu 
sideris igniferi sitiens torretur et aret; 
neve in spinosos incurrant semina vepres, 
1030 aspera nam segetem surgentem vincula texunt, 
ac fragiles calamos nodis rubus artat acutis; 
et ne iacta viae spargantur in aggere grana, 
haec avibus quia nuda patent, passimque vorantur, 
inmundisque iacent foeda ad ludibria corvis.» 
1035      His deus agricolam confirmat legibus; ille 
ius caeleste patris non summa intellegit aure, 
sed simul et cordis segetem disponit et agri, 
ne minus interno niteant praecordia cultu, 
quam cum laeta suas ostentant iugera messes. 
1040 Extirpamus enim sentos de pectore vepres, 
ne vitiosa necent germen vitale flagella, 
ne frugem segetemque animae spinosa malorum 
inpediat sentix scelerum peccamine crebro, 
glarea ne tenuis ieiunis siccet harenis 
1045 marcentem sub corde fidem, ne pectoris aestus 
flagret et effetis urat charismata venis, 
denique ne iecoris detrita in parte relinquat 
vilis cura Deum, ne spem, qua vescimur intus, 
deserat obscenisque avibus permittat edendam, 
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bende o pregare con il polmone di una gallina,  
si rompe; non oltraggiamo Termine offrendo viscere;  
1010 e l’albero ornato di bende e con lucerne fumanti  
cade abbattuto dalla scure vendicatrice.  
Tuttavia non per questo è minore il frutto del campo  
o la dolce clemenza della stagione  
o il vento che bagna con le piogge i campi coltivati. 
1015 Ma del resto non c’è bisogno di molto per chi vive frugalmente,  
e quando arrivano raccolti abbondanti, non ci perdiamo in piaceri  
per la grande entrata e non esultiamo nell’avida bramosia di un guadagno.  
Infatti per coloro che mettono la loro speranza nell’eternità  
è leggero ogni bene offerto dal presente.  
1020         O davvero felice colui che, saggio e contadino,  
coltivando la terra e l’animo, a entrambi sacrifica  
una cura insonne come quelli che Cristo maestro ha nutrito  
e a cui, dopo averli presi a coloni, ha impartito questo insegnamento:  
«Quando affidate il seme alla terra, badate ai campi  
1025 induriti dall’aridità delle pietre: che non cada lì  
la semente poiché dapprima il fertile germe cresce  
rigoglioso, poi venendo meno la linfa sotto il torrido calore  
del sole ardente, assetato brucia e inaridisce;  
e che i semi non cadano in rovi spinosi  
1030 perché intrecciano aspri legami intorno al grano che cresce  
e il rovo soffoca i fragili steli con nodi acuminati;  
e che non si getttino e si spargano i chicchi del seme sul colmo della via,  
poiché questi sono esposti agli uccelli e, qua e là divorati,  
giacciono vergognamente allo scherno dei corvi immondi». 
1035      Con questi precetti Dio conforta il contadino; ed egli  
accoglie la legge celeste non con orecchio superficiale,  
ma prepara la messe del cuore come del campo, 
perché la coltura interiore del cuore non risplenda  
meno dei ricchi campi che mostrano le loro messi.  
1040 Noi infatti estirpiamo dal cuore gli ispidi rovi  
perché i rami del vizio non uccidano il germe di vita  
e il roveto spinoso del male, attraverso il frequente peccato di crimini,  
non impedisca al frutto e alla messe dell’anima di crescere;  
perché una ghiaia sottile non secchi con la sua sabbia arida  
1045 la fede che marcisce nel cuore e perché l’ardore passionale  
non si accenda e bruci i doni di grazia in vene esaurite;  
infine perché una scarsa attenzione non lasci Dio  
in una parte consumata del fegato, perché non abbandoni la speranza,  
nostro nutrimento interiore, e non la dia in pasto agli uccelli sinistri,  
96 
1050 et proiecta fides hosti sit praeda volucri. 
Talis nostrorum sollertia centiplicatos  
agrorum rediget fructus, quibus acrius instat; 
nec metuit ne congestum populetur acervum 
curculio, vel nigra cavis formica recondat. 
1055 Sunt et virginibus pulcherrima praemia nostris: 
et pudor, et sancto tectus velamine vultus, 
et privatus honos, nec nota et publica forma, 
et rarae tenuesque epulae, et mens sobria semper, 
lexque pudicitiae vitae cum fine peracta. 
1060 Hinc decies seni rediguntur in horrea fructus, 
horrea nocturno non umquam obnoxia furi, 
nam caelum fur nullus adit, caelestia numquam 
fraude resignantur; fraus terris volvitur imis. 
     Quae nunc Vestalis sit virginitatis honestas 
1065  discutiam, qua lege regat decus omne pudoris. 
Ac primum paruae teneris capiuntur in annis, 
ante voluntatis propriae quam libera secta 
laude pudicitiae fervens et amore deorum 
iusta maritandi condemnet vincula sexus. 
1070  Captivus pudor ingratis addicitur aris 
nec contempta perit miseris sed adempta voluptas 
corporis intacti. Mens non intacta tenetur  
nec requies datur ulla toris quibus innuba caecum 
vulnus et amissas suspirat femina taedas. 
1075  Tum quia non totum spes salva interficit ignem 
(nam resides quandoque faces adolere licebit, 
festaque decrepitis obtendere flammea canis),  
tempore praescripto membra intemerata requirens, 
tandem virgineam fastidit Vesta senectam. 
1080  Dum thalamis habilis tumuit vigor, inrita nullus 
fecundavit amor materno viscera partu; 
nubit anus veterana sacro perfuncta labore, 
desertisque focis quibus est famulata iuventas, 
transfert emeritas ad fulcra iugalia rugas, 
1085  discit et in gelido nova nupta tepescere lecto. 
     Interea dum torta vagos ligat infula crines, 
fatalesque adolet prunas innupta sacerdos, 
fertur per medias, ut publica pompa, plateas, 
pilento residens molli, seque ore retecto 
1090 inputat attonitae virgo spectabilis urbi. 
Inde ad consessum caveae pudor almus et expers 
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1050 e perché la fede ripudiata non sia preda dell’alato nemico.  
Una tale solerzia raccoglierà frutti centiplicati  
dai nostri campi, che essa cura con grande energia;  
e non teme che il verme devasti il mucchio di grano accatastato  
o che la nera formica lo nasconda nelle tane.  
1055 Anche le nostre vergini hanno bellissimi vantaggi: 
il pudore, il volto coperto da un santo velo,  
l’onore della vita privata, una bellezza ignota al pubblico,  
banchetti sporadici e frugali, un’anima sempre sobria,  
e la regola della castità portata a compimento con la morte.  
1060 Così raccolgono nei granai frutti centuplicati,  
granai mai esposti al ladro notturno:  
nessun ladro infatti giunge al cielo e le cose del cielo  
non si aprono mai con la frode, che avvolge invece la faccia della terra.  
     Ora, quale sia la rettitudine della verginità vestale,  
1065 discuterò, in base a quale legge essa regoli tutta la dignità del pudore.  
Da subito, ancora piccole, sono prese nei teneri anni di vita,  
prima che una libera scelta della loro volontà personale,  
accesa dalla gloria della castità e dall’amore verso gli dei,  
condanni i legittimi vincoli matrimoniali.  
1070 Il pudore è imprigionato ad altari non graditi 
e il piacere del corpo illibato sparisce nelle povere ragazze non per disprezzo,  
ma perché precocemente strappato. L’anima non si conserva pura  
e non si dà riposo al letto in cui una donna non sposata brama sospirando  
la nascosta ferita d’amore e le fiaccole nuziali ormai perdute. 
1075 Poiché sopravvive una speranza di matrimonio che non spegne tutto il fuoco  
(un giorno infatti le fiaccole spente potranno bruciare e le vergini 
potranno stendere un velo nuziale sulle loro bianche chiome decrepite),  
Vesta, che per un prescritto limite di tempo richiede membra inviolate,  
alla fine si disgusta di una vecchiaia verginale.  
1080 Finché ribolliva il vigore disposto al talamo nuziale, nessun amore  
fecondò l’inutile grembo di parto materno;  
si sposa ormai da vecchia, dopo aver assolto il suo sacro servizio  
e dopo aver abbandonato i focolari a cui fu asservita la sua giovinezza,  
trasferisce al letto nuziale le rughe della pensione;  
1085 sposa novella, impara a riscaldarsi in un gelido letto.  
     Intanto mentre la benda avvolge e lega i capelli sciolti  
e mentre la casta sacerdotessa accende il carbone del fuoco fatale,  
la vergine è condotta in mezzo alle piazze, come una sacra processione pubblica,  
seduta su un morbido cocchio e a volto scoperto  
1090 fa mostra di sé davanti alla città attonita.   
Quindi il santo pudore e una devozione ignara del sangue versato  
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sanguinis it pietas, hominum visura cruentos 
congressus mortesque, et vulnera vendita pastu 
spectatura sacris oculis. Sedet illa verendis 
1095  vittarum insignis phaleris fruiturque lanistis. 
O tenerum mitemque animum! Consurgit ad ictus, 
et, quotiens victor ferrum iugulo inserit, illa 
delicias ait esse suas, pectusque iacentis 
virgo modesta iubet converso pollice rumpi, 
1100  ne lateat pars ulla animae vitalibus imis, 
altius inpresso dum palpitat ense secutor. 
Hoc illud meritum est, quod continuare feruntur 
excubias Latii pro maiestate palati, 
quod redimunt vitam populi procerumque salutem, 
1105 perfundunt quia colla comis bene, vel bene cingunt 
tempora taeniolis, et licia crinibus addunt, 
et quia subter humum lustrales testibus umbris 
in flammam iugulant pecudes et murmura miscent, 
an quoniam, podii meliore in parte sedentes, 
1110 spectant aeratam faciem quam crebra tridenti  
inpacto quatiant hastilia, saucius et quam 
vulneribus patulis partem perfundat harenae, 
cum fugit, et quanto vestigia sanguine signet? 
 
     Quod genus ut sceleris iam nesciat aurea Roma, 
1115  te precor, Ausonii dux augustissime regni, 
et tam triste sacrum iubeas, ut cetera, tolli. 
Perspice nonne vacat meriti locus iste paterni, 
quem tibi supplendum deus et genitoris amica 
servavit pietas. Solus ne praemia tantae 
1120  virtutis caperet: «Partem tibi, nate, reservo», 
dixit, et integrum decus intactumque reliquit. 
Adripe dilatam tua, dux, in tempora famam, 
quodque patri superest, successor, laudis habeto: 
ille urbem vetuit taurorum sanguine tingui, 
1125  tu mortes miserorum hominum prohibeto litari. 
Nullus in Urbe cadat cuius sit poena voluptas, 
nec sua virginitas oblectet caedibus ora. 
Iam, solis contenta feris, infamis harena 
nulla cruentatis homicidia ludat in armis. 
1130  Sit devota Deo, sit tanto principe digna 
et virtute potens et criminis inscia Roma, 
quemque ducem bellis sequitur pietate sequatur. 
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si muove verso la gradinata del teatro per vedere gli scontri cruenti  
e la morte degli uomini, per vedere con i suoi sacri occhi le ferite  
che gli uomini vendono per mangiare. E quella siede ammirata per i 
1095 venerabili ornamenti delle bende e gode della presenza dei maestri dei gladiatori. 
O animo tenero e mite! A ogni colpo inferto si alza,  
e ogni volta che il vincitore conficca il ferro nella gola dell’avversario, quella  
dice che è di suo gradimento; la vergine discreta  
comanda con il pollice verso di trapassare il petto dell’avversario abbattuto,  
1100 perché nessuna parte di anima vitale rimanga nelle interiora,  
mentre il contrareziario si dimena per la spada conficcatagli più in profondità.  
Questo è il loro merito famoso: montare continuamente la guardia, come si dice,  
per preservare la maestà del Palatino laziale,  
redimere la vita del popolo e la salvezza dei nobili,  
1105  perché con eleganza sciolgono i loro capelli sul collo o perché con eleganza  
cingono le loro tempie di bende e aggiungono nastri ai capelli,  
e perché sotto terra, alla presenza delle ombre, sgozzano 
animali lustrali da sacrificare sul fuoco, mormorando preghiere sommesse,  
o perché, sedendo nella parte migliore dell’anfiteatro,  
1110  guardano con quanta frequenza i colpi di giavellotto,  
dopo che il tridente è stato infilato, scuotano il volto coperto di bronzo,  
da quante ampie ferite l’uomo colpito, fuggendo,  
inondi una parte dell’arena e di quanto sangue segni le sue impronte? 
 
     Che questo genere di delitto sia ormai sconosciuto alla Roma d’oro, 
1115  te ne prego, capo veramente augusto dell’impero ausonio, 
e ordina che sia rimosso questo triste sacrificio, come anche gli altri. 
Guarda bene se al merito di tuo padre manca questo aspetto, 
che Dio e l’affetto benevolo del padre ti hanno lasciato  
da colmare. Poiché non lui solo voleva cogliere i premi 
1120  di un valore così grande, disse: «Anche a te, o figlio, riservo una parte», 
e ti ha lasciato integro e intatto questo onore.  
Cogli, o duce, questa gloria trasferita dal padre ai tuoi tempi, 
e quella parte di lode paterna che resta, tu successore coglila: 
lui vietò all’urbe di lordarsi del sangue di tori, 
1125  tu proibisci di sacrificare la morte di miseri uomini.  
Non muoia più alcuno nell’Urbe la cui punizione sia una piacere, 
né la verginità rallegri il suo volto con stragi. 
Paga soltanto delle sue fiere, l’infame arena 
non faccia più giochi di omicidi con armi insanguinate.  
1130  Sia devota a Dio, sia degna di un così grande principe 
Roma, e potente del valore e ignara di ogni crimine, 










Praefatio II (1-66) 
L’uso della Praefatio ad aprire l’intero opus prudenziano si accompagna alla pratica di far 
precedere ogni suo poema esametrico da specifiche introduzioni poetiche, in metri diversi. Una 
tale prassi non trova antecedenti chiari nella poesia classica175: unici casi simili si trovano nei 
prologhi della commedia arcaica. Probabilmente l’uso della praefatio metrica era divenuto 
peculiare della poesia tardoantica176. Nelle praefationes si riscontra una particolare predilezione 
verso un metro diverso rispetto a quello impiegato nel poema: Optaziano Porfirio apriva la sua 
silloge poetica con una prefazione di 12 distici elegiaci in onore di Costantino; lo stesso metro 
era impiegato da Ausonio nelle sue praefatiunculae, da Claudiano nelle prefazioni ai suoi poemi 
più importanti, da Corippo a introdurre la sua Iohannis; in campo cristiano, il distico si trova 
ancora nella praefatio del Carmen de ingratis di Prospero di Aquitania, del Carmen Paschale di 
Sedulio e della Vita Martini di Venanzio Fortunato.  
L’affinità fra le praefationes di Claudiano e Prudenzio, più volte sottolineata dalla critica177, sta in 
vari elementi: i metri con cui sono composti sono sempre diversi rispetto a quello eroico 
dell’opera che introducono; «procedono per comparazione»178, instarurano cioè un confronto 
fra due elementi, di cui il secondo è sempre l’attualità; infine le loro prefazioni costituiscono una 
sezione relativamente autonoma rispetto al testo, in quanto non vi si fa mai riferimento esplicito 
alla materia cantata subito dopo.  
Se identica è la natura comparativa delle praefationes, diverso è invece il contenuto (mitologico 
per Claudiano, biblico per Prudenzio), ma sempre riletto in chiave allegorica come 
«Praefiguration der Gegenwart»179. Diversi sono anche la lunghezza, in quanto le prefazioni di 
Prudenzio sono più particolareggiate di quelle di Claudiano, e il tipo di metro impiegato: 
Claudiano utilizza sempre il distico elegiaco, mentre Prudenzio ama variare, pur prediligendo il 
metro giambico, che stacca nettamente dall’esametro del poema180.  
                                                          
175 C’è forse un influsso delle προλαλιαί (FELGENTREU 1999, pp. 7-8), che precedevano in forma autonoma le declamazioni: 
con un linguaggio conversevole, catturavano subito l’interesse dell’uditorio grazie all’uso di ekphraseis (come il De domo e il 
Dipsades di Luciano), racconti mitici (come l’Hercules di Luciano), speculazioni metaletterarie (come in Apul., flor. 17). 
176 Giovenco e Proba introducevano i loro esametri con prefazioni dal metro analogo, il poeta Damaso compose una 
prefazione esametrica per la traduzione compiuta da Gerolamo del libro dei Salmi (F. 60) e dell’Epistolario paolino (F. 1); 
Corippo premette al suo panegirico per Giustino una praefatio esametrica. 
177 PALLA 1981, pp. 115-16, informa sullo status quaestionis; cfr. anche FELGENTREU 1999, pp. 219-20. 
178 PARRAVICINI 1914, p. 189. 
179 Cfr. al riguardo THRAEDE 1962, col. 997. Un esempio è la prefazione di In Rufinum che mostra chiaramente l’uso allegorico 
del racconto mitologico di Pitone. Sul confronto tra le prefazioni nei due poeti, vedasi HERZOG 1966, cap. IV, pp. 119-35. 
180 Cfr. PARRAVICINI 1914, pp. 189-91. Poiché prefazioni di metri diversi si ritroveranno ancora in Sidonio Apollinare, si 
potrebbe pensare che l’uso di una ποικιλία metrica sia stato uno sviluppo più tardivo. Anche Sidonio, al pari di Claudiano, 
usa prefazioni di carattere mitologico. Una discussione sulla probabile origine di tali prefazioni si trova in DEWAR 1996, p. 47. 
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Le prolusioni di Prudenzio alle opere esametriche sono accomunate dal fatto che si 
concentrano tutte, tranne la praefatio all’Apotheosis, su personaggi biblici: quella dell’Hamartigenia 
contiene la storia di Caino e Abele, quella della Psychomachia la storia di Abramo, quelle del CS 
due episodi relativi rispettivamente alla vita di Paolo (praef. I) e alla vita di Pietro (praef. II). Le 
prefazioni del CS pertanto sono le uniche a fondarsi su exempla neotestamentari.  
 
L’episodio evangelico narrato in praef. II è raccontato da Mt 14, 23-32, da Mc 6, 47-51 e Gv 6, 
18-21, ma solo Matteo lega la vicenda anche a Pietro. L’episodio costituiva un soggetto 
particolarmente caro alla letteratura e all’iconografia cristiana del tempo181. Il racconto fornito 
da Prudenzio, pur presentando varie commistioni, si basa sulla versione di Matteo:  
 
Mt 14, 23 vespere… facto v. 4 vesper… croceus 
Mt 14, 24 ventus contrarius v. 8 ventum… obvium 
Mt 14, 25 ambulans v. 20 obambulet  
Mt 14, 26 videntes… illum supra mare ambulantem vv. 16-18 aspicit… calcantem pedibus mare 
Mt 14, 26 prae timore clamaverunt vv. 11 clamor nauticus 
Mt 14, 30 cum coepisset mergi vv. 34-36 coeperat… pedes pessum mergere 
 
Prudenzio racconta la vicenda ben sette volte, rimodulando la descrizione a seconda della 
natura del testo182. Nell’Apotheosis o nel Cathemerinon il poeta utilizza l’episodio per dimostrare 
un’affermazione teologica: per questo egli desume dal testo evangelico solo il tema generale e lo 
sviluppa in maniera originale. Nel CS invece conferisce alla vicenda una funzione allegorica; ciò 
lo spinge a essere molto più aderente al passo neotestamentario, anzi a costruire l’exemplum 
biblico partendo dal confronto con la propria situazione, come si può ben evincere dai 
parallelismi fra le due sezioni della praefatio183:  
 
v. 15 naufragis v. 50 naufragum 
v. 3, v. 4, v. 8 nox v. 52 noctis  
v. 31 puppi; v. 33 fluctibus v. 54 puppem credere fluctibus 
v. 8 ventum; v. 43 tergum per tumidum freti vv. 57-58 ventisque eloquii tumet 
v. 10 ratem; v. 15 mergendis vv. 59-60 mersare… ratem 
v. 41 dextra vv. 61-62 manum / dextro numine porrigas 
v. 33 fluctibus v. 64 fluctibus 
                                                          
181 Come dimostrano l’affresco di Dura Europos e la raffigurazione della Lipsanoteca di Brescia. Lo stesso episodio sembra 
ravvisarsi anche nel Battistero di S. Giovanni in Fonte, presso Napoli. Il tema diviene così immagine del battesimo (l’episodio 
era connesso a una sorta di passaggio da una vita di peccato a una vita rinnovata, in virtù della grazia di Cristo) e della 
risurrezione finale di Cristo: con concisione epigrammatica Damaso inseriva l’episodio in apertura del suo autoepitaffio (F. 
12, 1 qui gradiens pelagi fluctus compressit amaros), legandolo ad altri due episodi connessi alla vittoria di Cristo sulla morte. 
182 Apoth. 650-671; cath. IX 49-51; per. V 473-480; VII 56-65; X 947-950; ditt. 137-140. CHARLET 1989 ha ben evidenziato il 
trattamento ogni volta diverso dell’episodio, a seconda del contesto in cui è inserito e della finalità dell’opera, parlando a ben 
ragione di «bel exemple de variation polyphonique sur un même thème» in una «poésie polyphonique» (p. 247).  
183 Come mostra l’attenta analisi di CHARLET 1989. 
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vv. 41-43: Pietro cammina sull’acqua aiutato 
da Cristo 
vv. 65-66: Prudenzio cammina sull’acqua 
chiedendo aiuto a Cristo. 
   
Nonostante la sostanziale aderenza al racconto evangelico, Prudenzio inserisce alcuni 
cambiamenti. Alcuni sono strettamente funzionali alla ripresa allegorica nella comparatio184.  In 
Mt 14, 28-29 Pietro, dubitando sulla figura di Cristo, invoca un segno di riconoscimento e 
Cristo gli ordina di camminare sull’acqua. In Prudenzio è omessa la risposta imperativa di 
Cristo; Pietro è l’unico fra gli apostoli a riconoscere Cristo (v. 23-24 solus non trepidus / agnoscit), 
non lo sfida, ma si limita a implorare soccorso. Il dialogo evangelico fra Pietro e Cristo è ridotto 
a un gioco di movimenti gestuali (v. 28 tendit manus; v. 30 placide adnuens). L’umiltà di Pietro 
prepara a quella del poeta nel chiedere aiuto a Cristo185. L’incontro fra la barca con gli apostoli e 
Cristo avviene quarta vigilia noctis (Mt 14, 25), cioè quando ormai la notte volge al termine. In 
Prudenzio il viaggio della ratis avviene invece nel pieno della notte, quando ormai ogni speranza 
sembra compromessa (II praef. 14-15 nec quidquam suberat spei / mergendis prope naufragis), in 
analogia con le tenebre del peccato in cui si trova il poeta (v. 53). La traversata di Pietro avviene 
forte, sebbene Mt 14, 22 dica espressamente che sia stato Gesù a spingere gli apostoli in mare. 
L’avverbio introdotto da Prudenzio serve a instaurare il confronto antifrastico con la 
consapevolezza del poeta della notte esistenziale che egli sta vivendo (v. 52 noctis mihi conscius).  
 
Altri cambiamenti pertengono alla descrizione della tempesta. Il poeta abbellisce lo scarno 
dettato scritturistico con parole e immagini tratti dalle topiche descrizioni di tempesta della 
letteratura classica. Matteo non parla di una tempesta, nomina soltanto i fluctus e il ventus 
contrarius, in una descrizione quanto mai succinta (14, 27). Anche Prudenzio menziona il vento 
contrario e lo sconvolgimento del mare, ma aggiunge il particolare inquietante della notte: II 
praef. 8-10 nox ventum movet obvium, / fundo qui mare misceat, / iactatam quatiat ratem. Il riferimento 
alla tempesta è suggerito dall’immagine del mare sconvolto nel fondo (v. 9 fundo… mare 
misceat)186 e dal rimando intertestuale di II praef. 11-13 clamor nauticus aethera / plangens atque ululans 
ferit / cum stridore rudentium con la tempesta di Verg., Aen. I 87 insequitur clamorque virum stridorque 
rudentum187. La presenza di elementi desunti dal repertorio classico ha indotto a ritenere che il 
poeta rappresenti «con immagini vigorose il contrasto tra due mondi, il pagano epicureo ed il 
cristiano»188. In realtà la componente classica occupa una parte marginale nella vicenda: la 
prefazione si mostra molto fedele al testo evangelico, più di quanto Prudenzio non faccia con lo 
                                                          
184 CHARLET 1989, p. 243: «l’accumulation des détails narratifs dans la première partie (v. 1 à 43) s’explique précisément par 
l’utilisation allégorique qui en est faite dans la seconde». Alla stessa conclusione arriva anche PARTOENS 2003.  
185 Come già individuato da CHARLET 1989, pp. 242-43. 
186 Immagine topica: Verg., Aen. I 84-85; Aen. II 419 imo Nereus ciet aequora profundo; Prud., cath. IX 38 vertat aequor fundo ab imo. 
187 Oltre a Verg., Aen. I 87, da cui è desunta l’espressione impiegata da Prudenzio, la turba in lacrime si ritrova nella tempesta 
lucanea (V 680-681); Iuvenc. III 105-106. Ancor più accentuata la coralità in Prob. 540-542. 
188 RAPISARDA 1951, p. 63. Secondo lo studioso, nel descrivere gli episodi biblici delle due prefazioni Prudenzio subisce 
fortemente la suggestione dei classici, in particolare Lucrezio e Virgilio, cercando già nelle prefazioni di «conciliare la pietas e 
la fiducia in Roma di Virgilio con la pìstis e la sfiducia temporale di Paolo» (ID. 1963, p. 68), che si andrà a meglio enucleare 
nel corso dell’opera. La catholica puppis (I praef. 59-60) di Pietro e Paolo è accostata a quella di Enea, nel loro viaggio verso la 
fondazione della città (RAPISARDA 1954, pp. LII-LIII). Stessa interpretazione riguardo la praef. I in BUCHHEIT 1996-1997, p. 326. 
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stesso episodio in altri passi del suo opus. Supporre che l’abbellimento classico rappresentasse 
una scelta letteraria precisa, quella di compendiare classico e cristiano, ci sembra un po’ 
pretenzioso. Più semplicemente il tema della tempesta era diventato uno dei topoi preferiti dopo 
Omero e Virgilio, divenendo probabilmente «un sujet d’exercices scolaires» di cui Prudenzio 
aveva in mente un «bon nombre de passages, expressions et clichés traditionnels»189.  
 
Oltre agli interventi di ristrutturazione della vicenda evangelica e alla consueta retractatio classica, 
conviene soffermarsi su alcuni elementi, fino a oggi ancora poco analizzati, che rimandano ad 
altre suggestioni letterarie, come le parafrasi poetiche di Giovenco e Proba.  
Matteo presentava l’evento in maniera del tutto naturale, mentre Giovenco e Proba ne 
sottolineavano l’eccezionalità (Iuvenc. III 103 mirabile visu; Prob. 553 visu mirabile). Pur non 
enfatizzando la vicenda con esclamazioni simili, anche Prudenzio indugia sulla descrizione 
dell’evento miracoloso (II praef. 18-27). In Matteo i discepoli si spaventano alla vista di Gesù 
perché lo confondono con un fantasma (Mt 14, 26 prae timore clamaverunt; Iuvenc. III 104-105), 
in Prudenzio sono spaventati per il pericolo che corrono in mare (II praef. 17 pavens turba 
periculis). Il clamor nauticus che si leva dalla nave (II praef. 11) è il grido disperato di chi sta 
rischiando la vita (II praef. 14-15 nec quidquam suberat spei / mergendis prope naufragis). 
Probabilmente questo cambiamento deriva dalla contaminazione con l’episodio della tempesta 
sedata per la mediazione di Iuvenc. II 25-42. In ogni caso si tratta di un cambio strategico: lo 
spavento dei discepoli per i pericula del mare (v. 17; cfr. Iuvenc. II 35 pontique pericula) prefigura 
la condizione del poeta in mezzo ai pericula scatenati dall’eloquenza di Simmaco (v. 46).  
Inoltre entrambi i poeti enfatizzano il turbamento dei discepoli con una parafrasi che evidenzia 
la psicologia dei personaggi: II praef. 12 plangens atque ululans; 14-15 nec quidquam suberat spei / 
mergendis prope naufragis, corrispondente a Iuvenc. III 104-105 nescia nautae / attoniti tremulo 
vibrabant corda pavore; II praef. 17 pavens turba, corrispondente a Iuvenc. III 104-105; III 107 pavidi; 
II praef. 22 vectores pavidi stupent, corrispondente a Iuvenc. III 125 stupuere. 
Il serrato dialogo evangelico di Cristo, con i discepoli prima e con Pietro poi, in Prudenzio è del 
tutto omesso e ridotto a una comunicazione gestuale solo fra Cristo e Pietro (II praef. 28 tendit 
suppliciter manus; 30 ille placide adnuens). Era stato Giovenco il primo a sintetizzare la risposta di 
Cristo, presente in Matteo, in una gestualità visiva (III 114 adnuit his Dominus).  
Con lo stesso gusto per l’evento meraviglioso mostrato da Giovenco nel cogliere il miracolo dei 
piedi di Cristo che toccano l’acqua (III 102; III 115 innixus figit vestigia ponto), Prudenzio descrive 
il momento in cui Pietro poggia il suo piede sui flutti: II praef. 33 vestigia fluctibus / summis tinguere. 
L’attenzione verso il particolare meraviglioso del miracolo apparteneva allo stile classico, in 
particolare ovidiano190, più che allo scarno dettato evangelico.  
                                                          
189 CHARLET 1989, p. 229. Anche quando gli scrittori cristiani narravano una tempesta realmente avvenuta, non mancavano di 
condirla di elementi appartenenti alle descrizioni tipiche, consacrate dalla letteratura pagana, anche a scapito di una 
maggiore esattezza. Agli elementi della retorica classica, chiaramente convertiti alle esigenze del nuovo credo, si 
accontentavano di aggiungere spesso temi personali improntati alla letteratura evangelica, in una conclusione dal sapore 
eminentemente cristiano. Sull’argomento si può vedere l’analisi di ROUGÉ 1964. 
190 Non a caso, negli altri casi in cui narra l’episodio di Cristo che cammina sull’acqua, Prudenzio si mostra debitore del passo 
in cui Circe cammina sull’acqua verso lo stretto di Messina: Ov., met. XIV 49-50.  
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In conclusione, possiamo dire che Prudenzio non ignora la lezione della tecnica parafrastica 
adottata qualche decennio prima dall’epica cristiana di Giovenco, dimostrando di intervenire 
nella rielaborazione del testo evangelico con le stesse modalità: eliminando (detractio), 
amplificando (amplificatio), aggiungendo (adiectio), cambiando (immutatio)191, spesso enfatizzando 
gli elementi «susceptible to poetic or moralizing elaboration»192. Il risultato è qualcosa di più di 
un semplice abbellimento letterario del modello: pur rimanendone fedele, Prudenzio compie 
una riscrittura profonda e originale di esso, funzionale alle nuove esigenze dell’autore, in linea 
con i dettami fissati per la parafrasi da Quint. X 5, 5 neque ego paraphrasin esse interpretationem 




1. Simon, quem vocitant Petrum: anche I praef. 1 si apriva con il nome di un apostolo: lì 
Paulus, qui Simon. È l’unico passo in tutto l’opus prudenziano in cui si riporta il cambio di nome 
da Simone in Pietro, ricalcando da vicino la formula impiegata da Mt 4, 18 Simon, qui vocatur 
Petrus e Mt 10, 2 primus Simon, qui dicitur Petrus. Simile mutamento onomastico si registra anche 
in psych., praef. 4 Abram parenti dictus Abraham deo. Il cambio di nome indica una speciale elezione 
divina, nel caso di Pietro il conferimento del primato ecclesiale (Mt 16, 13-28). Nella parafrasi di 
Giovenco sono impiegati entrambi i nomi (III 100-128); così fa anche Prudenzio. È abbastanza 
singolare che il poeta non presenti lo stesso mutamento semantico per Paolo in I praef. 1, forse 
perché per questo il cambio di nome era frutto di una scelta personale, mentre il mutamento 
onomastico di Pietro era stato voluto dallo stesso Cristo193.  
 
2. summus discupulus dei: notevole il contrasto fra la grandezza del titolo e l’episodio che 
vede il discepolo tentennante nella fede. Al contrario, in praef. I Paolo appare come figura di 
fede più solida194. L’appellativo attribuito a Pietro corrisponde esattamente al titolo di praeco Dei 
(I praef. 1), al primato di Paolo (I praef. 2 primus) nell’annunciare Cristo ai pagani: dell’Apostolo è 
messo in risalto il ruolo di annunciatore ad gentes; di Pietro è messa in evidenza la dimensione 
discepolare (che ben si sposa alla di poesia come infima obsequela di Cristo: Epil. 31-32).  
 
3-4. lucis forte sub exitu / cum Vesper croceus rubet: la scansione temporale parafrasa la 
breve notazione di Mt 14, 23 vespere autem facto; così anche Iuvenc. III 97-98 iamque soporata 
torpebant omnia nocte, / cum puppis medio sulcabat in aequore fluctus. Si noti la fine raffigurazione 
pittorica del tramonto, descritto con le sue sfumature cromatiche di giallo oro e rosso nel 
                                                          
191 Per una visione della tecnica parafrastica di Giovenco, cfr. il classico DONNINI 1972 e più recentemente SANTORELLI 2006. 
Sulla parafrasi biblica come genere autonomo, NAZZARO 2006, che controbatte alla posizione scettica di CONSOLINO 2005. 
192 ROBERTS 1985, p. 164, ma si veda al riguardo tutto il cap. VI. 
193 Anche Agostino, nel suo commento all’episodio di Cristo e Pietro sulle acque, ricorda in apertura il cambio onomastico di 
Simone in Pietro, in modo da vedere nella sua vicenda il paradigma della Chiesa e di ogni credente: serm. 76, 1.  
194 Ma questa dicotomia è solo apparente: Ambrogio presentava Pietro campione della fede che Paolo ha potuto uguagliare 
(hymn. XIII 9-12 primus Petrus apostolus / nec Paulus inpar gratia / electionis vas sacrae, / Petri adaequavit fidem). Commentando 
l’episodio di Cristo che cammina sull’acqua, ricorda che Pietro camminò sulle acque grazie alla fede e affondò solo per la 
propria fragilità umana: serm. 76, 6 fide valuit, quod humana infirmitas non valeret. 
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momento in cui il sole dorato cala oltre l’orizzonte e diffonde le tenui striature rosse. L’uso di 
far precedere alla navigazione una descrizione meteorologica è un tratto tipicamente letterario: 
Rutilio Namaziano introduce ogni giorno di navigazione attraverso l’indicazione dell’alba, che 
ora è gialla (red. I 511 lutea… Aurora), rosacea (I 430 roseo… equo), rossa (I 277 puniceo… caelo). Il 
racconto evangelico ambienta l’episodio quarta vigilia noctis, cioè l’ultimo quarto della notte che 
volge già verso il mattino. Giovenco rende questa notazione temporale con il sorgere di Lucifer 
(III 100-101). Prudenzio sottolinea invece il momento serale in cui avviene la vicenda, in 
analogia con le tenebre di peccato che egli sta vivendo; rovesciando il Lucifer di Giovenco, egli 
menziona Vesper (v. 4). L’aggettivo croceus nella letteratura classica è quasi sempre connesso con 
l’alba: Hom., Il. VIII 1; XIX 1 Ἠὼς μὲν κροκόπεπλος; Verg., Aen. I 447, IV 585; IX 460; Ov., 
met. III 149-150; am. II 4, 43 placuit croceis Aurora capillis. I due colori, più che essere in contrasto 
fra loro, delineano «la tonalità cromatica propria del mattino e del tramonto»195. Più nota è 
invece la giuntura vesper rubet (Verg., georg. I 251). Per il sintagma lucis exitus si hanno paralleli 
letterari simili nella forma finis lucis: Cic., Tusc. II 10, 7; Ov., met. XV 619. 
L’avverbio forte denota lo stato di apparente tranquillità in cui la barca navigava prima di essere 
colta dall’attacco improvviso del male. Funzione simile ha l’avverbio nella traversata di Paolo 
della prima prefazione: inaspettatamente la tempesta coglie la nave (I praef. 7 [Paulus] actus 
turbinibus forte nigerrimis), inaspettatamente il serpente velenoso del paganesimo si scaglia contro 
la Chiesa (I praef. 56 dum forte latens inpietas riget). Anche in apoth. 460 forte è impiegato per 
introdurre l’improvvisa teofania di Cristo durante una libazione a Ecate da parte di Giuliano.  
 
7. transnare volens fretum: la locuzione transnare fretum, per quanto non ignota al mondo 
classico (in particolare Sen., Phoen. 313), è riscrittura poetica di Mt 14, 22 compulit Iesus discipulos 
[…] praecedere eum trans fretum. Così anche Iuvenc. III 93-94 discipulis tunc inde iubet conscendere 
navem / et transire fretum. Il termine fretum è tipico della lingua poetica come sinonimo di mare, 
pontus, pelagus; qui indica qui il lago di Galilea, che nel dettato biblico è definito θάλασσα. Anche 
Giovenco lo descriveva con i termini della tradizione poetica classica: III 115 ponto; III 127 freta.  
 
8. nox ventum movet obvium: la notazione iniziale della nox inserisce un ulteriore elemento 
temporale. Pietro salpa l’ancora di sera e compie la sua traversata di notte. Il ventus obvius 
corrisponde al vento contrario di cui parla anche Mt 14, 24 erat enim contrarius ventus; ma rispetto 
a Matteo, Prudenzio congiunge la nox al vento, come se l’una fosse la causa dell’altro (cfr. Verg., 
Aen. III 195 [imber] noctem hiememque ferens et inhorruit unda tenebris). Anche Giovenco legava 
insieme la notte e il vento: III 97-99 iamque soporata torpebant omnia nocte, / cum puppis medio sulcabat 
in aequore fluctus / iactata adverso surgentis flamine venti. In Prudenzio il binomio notte e vento 
prepara il confronto nella comparatio fra l’episodio di Pietro e la situazione del poeta: i venti 
dell’eloquenza di Simmaco sembrano ancora più violenti quando il poeta è costretto a viaggiare 
nella notte del peccato. La giuntura ventus obvius, che crea un effetto allitterante, parafrasa il 
ventus… contrarius di Mt 14, 24; cfr. Iuvenc. III 99 adverso… flamine; III 124 contraria flamina.  
                                                          
195 GARUTI 1996, p. 166. 
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9. fundo qui mare misceat: il misceri delle onde196 e lo sconvolgimento del mare nel profondo 
sono topoi ricorrenti nella descrizione classica della tempesta197: Verg., Aen. I 124-126 interea 
magno misceri murmure pontum / emissamque hiemem sensit Neptunus et imis / stagna refusa vadis;  Prob. 
545 ecce deus magno misceri murmure pontum (il turbamento del mare su cui Gesù cammina). Stessa 
immagine nella descrizione della tempesta sedata in Prud., cath. IX 38 vertat aequor fundo ab imo.  
 
10. iactatam quatiat ratem: Prudenzio parafrasa qui Mt 14, 24 navicula autem in medio mari 
iactabatur fluctibus, con un’espressione vicina a Iuvenc. III 98-99 puppis … iactata. Il termine, che 
nel suo significato originario valeva ‘zattera’198, ben si prestava a indicare la navicula degli apostoli 
in preda della tempesta, non venendo meno contemporaneamente al lessico retorico consacrato 
dalla poesia classica. Il vocabolo stabilisce un inequivocabile richiamo fra la ratis di Pietro e 
quella di Paolo (I praef. 8), nonché con la ratis Sapientiae che è la Chiesa (I praef. 46). 
 
11-13. clamor nauticus aethera / plangens atque ululans ferit / cum stridore rudentium: 
il pianto dei marinai spaventati e lo stridore delle gomene sono particolari che non trovano 
corrispondenza con la descrizione della tempesta fornita da Matteo, ma che confermano 
l’intento di ‘abbellire’ il dettato evangelico di una veste retorica classica. Qui Prudenzio 
concentra una serie di reminiscenze virgiliane: Aen. I 87 insequitur clamorque virum stridorque 
rudentum; III 128 nauticus exoritur vario certamine clamor; V 140-141 ferit aethera clamor / nauticus. Il 
clamore e lo stridore sono due elementi tipici della tempesta: Pacuv., trag. 336 strepitus fremitus, 
clamor tonitruum et rudentum sibilus; Ov., met. XI 495 quippe sonant clamore viri, stridore rudentes.  
 
11. clamor nauticus aethera: la descrizione della tempesta risulta ancor più impressionistica 
con le grida umane che erompono improvvisamente, nel pieno delle forze di natura scatenate, 
inserendo la presenza dei naviganti che ne sono vittime199. Anche Giovenco sottolinea il 
clamore dei discepoli sulla nave in tempesta: III 106 clamoremque simul confusa mente dederunt. Del 
resto il clamore era un elemento che compariva già in Mt 14, 26 prae timore clamaverunt. 
 
12. plangens: la turba di marinai (II praef. 17) in lacrime era un elemento presente già nella 
tempesta di Luc. V 680-681. La coralità del pianto dei discepoli colti dalla tempesta era già stata 
sottolineata da Proba nella descrizione dello stesso episodio evangelico: 540-541 cecidere animi 
cunctique repente / pontum adspectabant flentes – vox omnibus una. 
 
13. cum stridore rudentium: lo stridore delle gomene era un topos classico della tempesta: Ov., 
trist. I 4, 9 pinea texta sonant pulsu, stridore rudentes; I 11, 19; Luc. IX 113; Sil. XVII 256. La forma 
                                                          
196 Verg., Aen. I 133-134 iam caelum terramque meo sine numine, venti, / miscere; Aen. IX 714 miscent se maria et nigrae attolluntur 
harenae; Sen., Agam. 490 undasque miscent imber et fluctus suas. Sul significato di ‘sconvolgere’, cfr. ThlL VIII, 1089, 49-76. 
197 Archil., frg. 105 West 1-2 βαθὺς γὰρ ἤδη κύμασιν ταράσσεται / πόντος; Verg., Aen. I 84-85; II 419; Sil. III 50; IV 244-245. 
198 Rates sono tecnicamente i tigna colligata, quae per aquam aguntur; quo vocabulo interdum etiam naves significantur (Fest., p. 272 
M.); la poesia utilizzò il vocabolo a indicare metonimicamente le navi (Enn., ann. 378 V2; Verg., georg. II 445; Aen. I 43).  
199 Cfr. PARATORE 1978, p. 141, ad Aen. I 87. Vedasi anche ID. 1979, p. 148, ad Aen. V 140. 
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del genitivo rudentium è quella specifica del participio presente di rudere e come tale andrebbe 
riferita ai marinai piangenti; d’altro canto rudentium è anche attestato come genitivo di rudens in 
Vitr. X 13, 6, come forma alternativa alla più diffusa rudentum. Probabilmente la forma rudentium 
è stata dettata da ragioni metriche, secondo un’abitudine non infrequente anche nella poesia 
classica: Verg., georg. I 10 ha agrestum invece del più regolare agrestium. 
 
14. nec quidquam suberat spei: il verso richiama le parole di Cristo agli apostoli nell’episodio 
della tempesta sedata in Iuvenc. II 36 nulla subest fiducia vobis.  
 
15. mergendis prope naufragis: l’intervento salvifico di Cristo avviene nel momento più 
drammatico, quando la nave sta per essere sommersa, come in Paul. Nol., carm. XXIV 188-190 
cum classe mergendus mari, / nisi Christus illum ceu manu prensum sua / rapuisset e mortis lacu. 
 
16. cum Christum procul aspicit: il racconto evangelico dice che Cristo cammina verso gli 
apostoli che non lo riconoscono, ma senza alcun riferimento alla sua lontananza (Mt 14, 25). 
L’aggiunta del particolare della lontananza (procul) può forse derivare da Prob. 550 agnoscunt longe 
regem, che contamina l’episodio di Cristo che cammina sull’acqua con quello della tempesta 
sedata. Sia Proba che Prudenzio, a differenza di quanto avviene nel racconto evangelico e in 
Giovenco, registrano l’avanzata di Cristo sull’acqua dal punto di vista dei marinai in difficoltà. 
 
17. pallens turba periculis: Prudenzio altera il brano di Matteo attribuendo la paura e il 
clamore dei marinai (Mt 14, 26 et prae timore clamaverunt) al mare pericoloso invece che alla 
visione di Gesù. Il pallore dei marinai e la mancanza di speranza (II praef. 14 nec quidquam suberat 
spei) sono due elementi che si ritrovano anche in Iuvenc. III 105-106 attoniti tremulo vibrabant 
corda pavore / clamoremque simul confusa mente dederunt, e Prob. 540-542 cecidere animi cunctique repente 
/ pontum adspectabant flentes – vox omnibus una – / spemque metumque inter dubii. I pericula del mare, 
che non compaiono nel testo evangelico, risalgono verosimilmente all’episodio della tempesta 
sedata in Iuvenc. II 34-35 illum discipuli pariter nautaeque paventes / evigilare rogant pontique pericula 
monstrant. Il terrore suscitato dalla tempesta è un altro elemento topico: Ov., trist. I 4, 11 navita 
confessus gelidum pallore timorem; Iuvenc. II 34 discipuli… nautaeque paventes.  
 
18. calcantem pedibus mare: locuzione simile nella descrizione dello stesso episodio in Paul. 
Nol., carm. XXVI 377 pedibus calcare fluenta. Nella raffigurazione di questa scena evangelica 
Prudenzio utilizza sempre il verbo calcare: cath. IX 49 summa calcat fluctuum; apoth. 653 video calcatus 
eundem, e 664 quis pelagi calcarit aquas; per. V 477 terga calcans aequoris; VII 59 calcare fremitum maris; 
ditt. 137-138 fluctusque liquentes / calce terens. L’immagine di Cristo che calca le onde, simbolo di 
vittoria sul male, potrebbe alludere all’iconografia della calcatio dell’imperatore sui nemici200. 
 
                                                          
200 Hil. Pict., in Matth. XIV 15 contemptis saeculi ut maris motibus, pari ad contemnendam mortem; XIV 16. Simile suggestione in 
Paul. Nol., carm. XXII 14; Sedul., carm. pasch. III 226. Per uno studio sul significato di questo verbo, cfr. DUNBABIN 1991.  
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19. ac si per solidam viam: la strada che si apre a Cristo sulle acque era un elemento assente 
nel dettato evangelico, mentre in Giovenco si legge dell’iter che Cristo percorre suspensus (III 50-
51 fluctibus in liquidis sicco vestigia gressu / suspensus carpebat iter). In Prudenzio, a essere pendulus è la 
strada (cath. IX 50 pendulam… viam) o Cristo (apoth. 666). Nel nostro verso la via aperta da Cristo 
è definita solida, seppure sospesa nel mare (cath. IX 50 pendula via), perché allude alla stabilitas di 
fede richiesta al credente nelle avversità201. Prudenzio utilizzava termini afferenti al tema della 
‘solidità’ per descrivere la stessa scena in apoth. 654 tergum solidante liquore e in per. X 948 natura 
fluxa ac tenuis in solidum coit. L’uso di acsi o ac si, senza forme correlative precedenti202, è di 
diffusione tardoantica203. Forse anche per l’influenza di locuzioni simili come idem ac, alius ac, la 
locuzione ac si si sviluppò con il significato di quasi (peregr. Aeth. II 6)204. 
 
20. siccum litus obambulet: in altri testi è il piede di Cristo a essere siccus: apoth. 666 sola 
pendulus et pede sicco; per. V 478 siccis… passibus.205 A differenza di calco, il verbo ambulo apparteneva 
alla fonte evangelica: Mt 14, 25 venit ad eos Iesus ambulans supra mare (cfr. anche Mt 14, 26. 29); 
Prud., apoth. 655-656; cath. IX 49. 
 
21-22. haec miracula ceteri / vectores pavidi stupent: pavidi perciò potrebbe riferirsi tanto 
alla visione di Cristo quanto ai pericoli della tempesta (in II praef. 17 gli apostoli erano presentati 
timorosi di fronte ai pericoli del mare). Secondo Matteo, gli apostoli si turbano non per la 
tempesta ma per la visione di Gesù: Mt 14, 26 et videntes eum super mare ambulantem, turbati sunt, 
dicentes: quia phantasma est. In Giovenco pavidi sono i discepoli a cui Cristo rivolge le sue parole di 
speranza: III 107 pavidis Christus loquitur (cfr. III 105 attoniti tremulo vibrabant corda pavore). Per 
queste corrispondenze, il timore degli apostoli ci pare dettato dalla visione di Cristo. 
Gli apostoli si stupiscono dei miracula di Cristo. Il verbo stupeo tradisce una contaminazione 
dell’episodio con la versione di Mc 6, 51, dove i discepoli si stupiscono (stupebant) dei segni 
prodigiosi compiuti da Cristo. Il plurale miracula (v. 21) potrebbe riferirsi ai prodigi esposti in 
Mc 6, 45-52 dove Cristo, oltre a camminare sull’acqua, ordina al vento di cessare. Illuminante ci 
pare il confronto con Iuvenc. III 116-117, dove Pietro si spaventa per la sua capacità di 
camminare sull’acqua come Cristo (detto al plurale miracula); ancora in Iuvenc. II 39 il miracolo 
della tempesta sedata è espresso al plurale. Pertanto non c’è ragione di vedere nei miracula del 
nostro testo altri riferimenti che all’unico miracolo compiuto da Cristo.  
Il termine vectores costituisce un chiaro collegamento con la nave di Paolo nella prima praefatio, il 
quale è accompagnato dai remiges (v. 14) e dai vectores (v. 65), immagine di tutti i credenti nella 
ratis Sapientiae che è la Chiesa (v. 49).  
                                                          
201 L’espressione pare richiamare per antifrasi il liquidum iter che designa il tragitto percorso sul mare dalle navi. 
202 Per LAVARENNE 1933, § 842 si tratta di un uso insolito, seppur attestato in bell. Hisp. XIII 5; Tert., Marc. IV 29 e Hermog. 35. 
203 Cfr. BLAISE 1954, s.v. acsi. Antecedenti si trovavano già in età classica (bell. Hisp. XIII 5). 
204 VÄÄNÄNEN 20034, p. 269. 
205 L’espressione siccum litus, frequente nella poesia classica (Verg., Aen. III 135 e 510; VI 162; Luc. VIII 726; IX 148 e 447), qui 
risente probabilmente di Ov., met. II 870-873 (ratto di Europa da parte di Zeus): cum deus a terra siccoque a litore sensim / falsa 
pedum primis vestigia ponit in undis; / inde abit ulterius mediique per aequora ponti / fert praedam. Rispetto al passo ovidiano, la 
iunctura di Prudenzio presenta una situazione completamente rovesciata.  
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23-25. solus non trepidus Petrus / agnoscit dominum poli / terraeque et maris invii: nel 
racconto evangelico né Pietro né gli altri riconoscono Gesù, tanto che lo scambiano per un 
fantasma; anzi, Pietro chiede a Cristo un segno a conferma della sua identità: Mt 14, 28 Domine, 
si tu es, iube me ad te venire super aquas. Nel racconto di Prudenzio, Pietro sembra non aver alcun 
dubbio nel riconoscere l’identità del Cristo. È un cambiamento strategico volto per avvicinare il 
coraggio del discepolo alla temerarietà del poeta nello scagliarsi contro le onde di Simmaco. 
 
23. solus non trepidus Petrus: l’effetto allitterante del verso sottolinea che Pietro è il solus fra i 
pavidi apostoli, in quanto summus discipulus dei (v. 2), a non tremare. La qualifica non trepidus di 
Pietro corrisponde specularmente a quella di Paolo in I praef. 33 intrepidum… apostolum. I due 
non tremano di fronte al pericolo perché confidano nell’aiuto divino. L’aggettivo trepidus ritorna 
anche nelle altre versioni dell’episodio, insieme all’aggettivo mortalis: per. VII 62-63 cum vestigia 
tingueret / mortali trepidus pede, e ditt. 139-140 sed mortalis trepidatio plantas / mergit. In un contesto 
diverso (apoth. 300) i due termini si trovano accostati per esprimere l’aiuto di Dio alla debolezza 
umana. Nella praefatio i due aggettivi sono riferiti a Pietro (II praef. 37). Il binomio trepidare e 
mortalis indicava in Hor., carm. III 29, 31-33 lo stato di agitazione di chi vuole indagare sul suo 
futuro oltre il lecito. Il carattere di trepidatio è tipico della condizione umana (mortalis), il cui 
peccato la rende sempre malferma e continuamente votata alla morte206, ed è in antitesi con la 
stabilitas fidei che Cristo raccomanda al suo discepolo (vv. 38-40). 
 
24-27.: i versi rappresentano una sorta di professione di fede da parte di Pietro. La formula di 
onnipotenza divina dominum poli / terraeque et maris invii (vv. 24-25) adotta la tripartizione dei 
regni in cielo, terra e mare, di tradizione biblica e classica207: in Prudenzio208, cfr. cath. IX 14; XII 
89-90; apoth. 153; ham. 116; 192; 681; 895-896. Tale partizione esprime l’idea di universalità (il τὰ 
πάντα stoico) su cui Dio esercita il proprio dominio209. Alla Allmachtsformel segue uno stilema 
con relativa (vv. 26-27 cuius omnipotentiae est / plantis aequora subdere), tratto tipico dello stile 
formulare, volto a specificare meglio il carattere di onnipotenza divina210: la formula rievoca da 
vicino quella di Prob. 545-546 ecce deus… / …cui summa potestas.  
 
24-25. agnoscit dominum poli / terraeque et maris invii: il verso rielabora Prob. 550 
agnoscunt longe regem dextramque potentem, dove sono tutti gli apostoli a riconoscere Cristo, mentre 
in Prudenzio è il solo Pietro. Nei due poeti l’agnizione di Cristo è strettamente congiunta al 
                                                          
206 Cfr. già Ambr., parad. VIII 41. Prudenzio avvertiva questo tema particolarmente vivo nella sua poetica (basti pensare alla 
concezione di poesia che emerge dalla Praefatio e dall’Epilogus). In ham. 934, il poeta, conscio del suo peccato, è trepidante di 
fronte al giudizio divino; in psych. 624 il poeta invita il genere umano a non temere la morte perché Dio non abbandona la sua 
creatura. Chi confida in Cristo può vincere l’umana debolezza di chi trema di fronte alla morte (per. XIII 74). 
207 Nella Bibbia, cfr. Es 20, 11; Sal 145, 6; At 4, 24. Nella tradizione classica, cfr. Hom., Il. XVIII 483; Enn., scaen. 285 V2; ann. 543 
V2; Lucr. I 278; II 1063; V 592; Verg., georg. IV 222; Aen. I 58; XII 197; Ov., met. I 180; II 96. 
208 Sullo schema tripartito in Prudenzio e le sue riprese letterarie, cfr. SMOLAK 1971; PALLA 1981, p. 164. Una iunctura vicina a 
quella impiegata da Prudenzio si ritrova in Comm., apol. 771 Deus caeli, terrae marisque; instr. I 2, 1 Dominus caeli, terrae 
marisque; Orient., comm. I 59; Coripp., Ioh. VI 100. 
209 Sulla Allmachtsformel, vedasi il classico studio di NORDEN 2002, pp. 355-65, che parte da Rm 11, 36 per tracciare la storia 
dell’impiego dell’espressione τὰ πάντα nella letteratura greca, rilevandone un ruolo fondamentale nella filosofia stoica. 
210 NORDEN 2002, pp. 498-500. 
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riconoscimento della sua divina maestà: Proba qualifica la regalità del Cristo (regem dextramque 
potentem), Prudenzio ne sottolinea la signoria (dominus poli / terraeque et maris)211. In apoth. 661-662 
sono gli elementi della natura ad agnoscere il loro signore. Dominus è sempre associato al genitivo 
di pertinenza212: II 204 gignendi dominus ac restituendi; 768 pacis domino; 798 naturae dominus; 841 
summum caeli dominum; 897-898 salutis… dominum; 905 vitae dominum. Polus in Prudenzio indica 
sempre il cielo visibile, il polo antipodico alla terra (cath. II 3; V 6; ham. 86 e 681; per. III 63), 
mentre caelum è usato anche per esprimere sia il cielo fisico che il paradiso (CS II 874-875). Il 
mare senza vie (invius) sottolinea per contrasto il miracolo della solida via (II praef. 19) calcata da 
Cristo. L’aggettivo è attribuito al mare già in Verg., Aen. IX 130. 
 
26-27. cuius omnipotentiae est / plantis aequora subdere: anche in per. VII 56 l’immagine 
di Cristo che cammina sull’acqua è espressione di onnipotenza: cunctipotens. All’onnipotenza 
divina Prudenzio assegna il verbo subdere, mentre in per. VII 65 impiega il sinonimo subicio, lo 
stesso utilizzato dalla Vulgata per tradurre il verbo ὑποτάσσω di Ef 1, 22 e 1 Cor 15, 25-26. Il 
verbo subdo evidenzia il gesto trionfale di dominio sul male sul nemico sottomesso213.  
 
28. tendit suppliciter manus / notum subsidium rogat: il serrato dialogo evangelico fra 
Cristo e Pietro è trasformato in una comunicazione gestuale. Con un gesto carico di fede, Pietro 
stende le braccia per invocare l’aiuto divino. È l’atteggiamento che per antonomasia esprime la 
supplica (Verg., Aen. III 592), come si evince dall’iconografia cristiana dell’orante. In realtà nel 
Vangelo né Pietro né gli altri discepoli chiedono aiuto: tale richiesta dunque costituisce o 
un’amplificatio poetica o un esempio di contaminazione con l’episodio della tempesta sedata, 
dove i discepoli svegliano Cristo sulla barca perché li aiuti (Mt 8, 25). Anche in per. VII 64 
Cristo dà a Pietro il suo subsidium per camminare: dextrae subsidio tuae. Non è chiara la ragione 
per cui l’aiuto di Cristo è notus: perché Pietro ha già sperimentato l’aiuto di Cristo nell’episodio 
della tempesta sedata214, narrato qualche capitolo prima in Mt 8, 23-27, o perché l’episodio è 
noto al pubblico cui scrive il poeta? In questo secondo caso Prudenzio può permettersi di 
saltare qualche passaggio scontato al lettore.  
 
30-31. ast ille placide adnuens / puppi ut desiliat iubet: il racconto evangelico riporta la 
risposta lapidaria di Cristo alla domanda di Pietro, senza alcun riferimento all’annuire di Cristo. 
Ancora una volta le parole del Salvatore si condensano in un gesto, derivato da Iuvenc. III 114 
adnuit his Dominus; navem mox linquere Petrus / audet. All’annuire di Cristo corrisponde il gesto 
immediato di Pietro che scende dalla barca: v. 31 puppi ut desiliat iubet (cfr. anche ditt. 138 iubet 
instabili descendere cymba / discipulum). L’annuire placide di Cristo, preannuncio della pacificazione 
degli elementi atmosferici, richiama il placidum caput di Nettuno che si rialza dalle onde per 
                                                          
211 Aspetti che rimandano alla classica iconografia di Cristo nelle vesti di princeps, come emerge dalle molte raffigurazione nei 
mosaici absidali delle principali basiliche cristiane. Per una disamina dell’iconografia in letteratura, cfr. FONTAINE 1984. 
212 GARUTI 1996, p. 166, ad II praef. 24-25. 
213 Come in Prud., per. V 167-172 qui tuam / calcat, tyranne, insaniam. / hunc […] nulis procellis subditum / solique subiectum Deo. 
214 BROWN 2003, ad II praef. 29. 
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placare la tempesta scatenata da Giove in Aen. I 127215. Nell’episodio della tempesta sedata di 
Iuvenc. II 38 lo stesso aggettivo indica la pace riportata da Cristo agli elementi della natura. In 
CS, I praef. 62 placidus è il portus che la catholica puppis raggiunge sicura (v. 62 tuta) dopo l’età delle 
persecuzioni. Puppis, mutuato dal lessico poetico classico, è metonimia della navicula evangelica.  
 
32. iussis: Cristo risponde alla semplice richiesta di aiuto di Pietro con un comando. Il 
poliptoto tra iussis e iubet (v. 31) lega l’iniziativa di Pietro al comando di Cristo, mentre in Mt 14, 
28 è Pietro a suscitare l’ordine di Cristo: Domine, si tu es, iube me ad te venire super aquas. 
L’insistenza sul comando del Signore ne evidenzia da una parte l’autorità, dall’altra fa da 
contraltare all’iniziativa spregiudicata del poeta di sfidare il pericoloso mare dell’eloquenza di 
Simmaco (v. 51 sum plane temerarius), diversamente da Pietro che invece lo fa merito et fide (v. 48).  
  
33-34. sed vestigia fluctibus / summis tinguere coeperat: espressione ricorrente nelle 
descrizioni dello stesso episodio: Prud., per. V 479 plantas nec undis tingueret; VII 62 cum vestigia 
tingueret. La giuntura vestigia fluctibus ricalca da vicino Iuvenc. III 115 innixus figit vestigia ponto.  
 
34-36. coeperat… pedes pessum mergere: la locuzione è una resa di Mt 14, 30 cum coepisset 
mergi, simbolo della sua poca fede: Hier., Is. XIV 51, 9 qui fide ambulabat, coepit infidelitate mergi. In 
Prudenzio il mergere di Pietro è sempre transitivo: cfr. anche Prud., ditt. 139-140 plantas / mergit. 
 
37. mortalem Deus increpat: mortalis si riferisce naturalmente a Pietro e deus a Cristo. 
L’accostamento quasi ossimorico della natura umana e divina proietta l’episodio evangelico in 
una dimensione di esemplarità valida non solo per il poeta (come è chiarito nella comparatio), ma 
anche per ogni cristiano che voglia seguire Cristo. L’uso di mortalis con significato di ‘uomo’ è 
raro nella Bibbia, ma ricorrente nel latino classico e preclassico216. L’aggettivo indica che la 
caduta di Pietro è dettata dalla humana fragilitas insita nel genere umano217. In I praef. 83 mortalis 
indica Simmaco e ogni uomo che, come lui, necessita di essere salvato da Cristo. Il verbo increpo 
è lo stesso impiegato per il rimprovero di Cristo ai venti nella tempesta sedata: Lc 8, 24 increpavit 
ventum et tempestatem aquae; Prud., apoth. 657 increpat ipse Notos218. Qui invece è rivolto al mortalis.  
 
38-40.: l’incedere fra i flutti ac si per solidam viam ripropone il cliché della stabilitas in mezzo alle 
avversità, che recupera in campo religioso l’aspirazione filosofica alla constantia sapientis219. Come 
                                                          
215 BROWN 2002, ad loc. In Aen. 127 placidus anticipa già «la funzione pacificatrice che Nettuno eserciterà» (PARATORE 1978, p. 
147, ad Aen. I 127). 
216 Soprattutto al plurale (Pl., Capt. 822; Cic., Rosc. 95, 12; Lucr. I 65; II 76; VI 50-51; Prop. II 27, 1), ma anche al singolare (Pl., 
Truc. 949; Cic., Marc. 22, 10). Cfr. ThlL VIII 1511. Nella Bibbia, Sap 7, 1; 9, 14; 15, 17; 2 Mac 9, 12. 
217 L’esegesi cristiana ha più volte rimarcato l’humana fragilitas (Hier., in Matth. II 14, 30) che fa affondare Pietro per 
imbecillitatem carnis et metum mortis (Hil. Pict., in Matth. XIV 15). Agostino vede in Pietro l’emblema dell’humana infirmitas, di 
un passo che non sa essere fermo nella fede di fronte alle avversità (serm. 76, 5-6). Su questo tema si può vedere BARTELINK 
1976 che, analizzando il concetto nell’opera di Ambrogio, estende alcune osservazioni anche ad altri scrittori coevi.  
218 Sull’uso del termine e sulla valenza incipitaria del termine in apoth. 657, si veda CHARLET 1983, pp. 36-37. 
219 Cic., Tusc. IV 31. Tale constantia era stata estesa da Paolo a ogni fedele (1 Cor 15, 58 stabiles estote et immobiles), divenendo 
nell’universo cristiano un vero e proprio cliché. Cfr. anche Cypr., fort. 13; laps. 13 mens stabilis et fides fortis. FONTAINE 1982, p. 
533: «l’immobilité peut être comprise comme l’attribut d’une transcendance qui dépasse le temps et nie le mouvement». 
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Paolo naufragava perché su rati debili (I praef. 8), Pietro affonda perché non stabili fide (II praef. 
38); non per poca fede, come dice Gesù in Mt 14, 31 modicae fidei, quare dubitasti?, ma per la fede 
vacillante dell’uomo debole (v. 37 mortalis) di fronte alle difficoltà220. Nel mare avverso del 
mondo Cristo chiama ogni discepolo ad avere una fede stabile in mezzo alle avversità (v. 38 
stabili fide), a vincere le suggestioni mondane (v. 39 calcare fluentia) e a seguire Cristo (v. 40 
Christum… sequi): tre aspetti che connotano ogni discpeolo cristiano ed esprimono la 
concezione del martyrium sine cruore che fra IV e V secolo si fa strada nella teologia ecclesiale.  
 
38. stabili fide: anche in Giovenco, Cristo invita i discepoli a tale fermezza: III 108 credentumque 
regat vegetans constantia mentem. La stabilitas fidei è un ideale ricorrente nella poesia cristiana di IV-V 
secolo: Iuvenc. III 373-374 labat quia pectore vestro / instabilis fidei nutans per lubrica gressus; Paul. 
Nol., carm. XXXI 154 constanter stabili credere disco fide. Nonostante le cattive notizie della vittoria 
dei Visigoti presso il Timavo, Paolino invita a riporre una stabilis fiducia in Cristo (carm. XXVI 
29-33); il senatore che si era convertito dal cristianesimo al culto idolatrico è accusato di non 
avere mens stabilis (ps.-Cypr., senat. 66) perché adora troppi dèi e in sostanza nessuno221. 
 
39. calcare fluentia: iunctura simile in Paul. Nol., carm. XXVI 377. Nell’esegesi cristiana tale 
calcatio indica metaforicamente il contemnere mundum, requisito principale per seguire Cristo (Hil. 
Pict., in Matth. XIV 15 contemptis saeculi ut maris motibus, pari ad contemnendam mortem). 
 
40. Christum… sequi: l’espressione, dalla chiara matrice evangelica (cfr. l’invito a Pietro in Gv 
21, 22 tu me sequere), presenta il tema della sequela Christi, che conobbe notevoli sviluppi a partire 
dalla spiritualità occidentale del III secolo222.  
 
41-42.: i due versi scandiscono fedelmente i movimenti di Cristo: soccorre Pietro (v. 41 dextra 
famulum levat), lo tiene fermo sull’acqua (v. 42 sistitque), infine gli insegna a camminare (v. 42 docet 
ingredi). Niente di tutto questo in Matteo dove Cristo, dopo aver risollevato Pietro dalle acque, 
sale sulla barca con lui e placa la tempesta. I gesti di Cristo ne tratteggiano un’immagine diversa 
da quella di praef. I, dove è rappresentato nelle vesti di Dominus, che interviene a placare la 
tempesta con la sua dextra imperiosa; nella praef. II Gesù veste i panni del Christus docens223, che 
invece di placare la tempesta (come in Mt 14, 32) insegna a resisterle con fermezza.  
                                                          
220 La stessa interpretazione si ritrova in per. VII 63 mortali trepidus pede; ditt. 139-140 sed mortalis trepidatio plantas / mergit.  
221 Paolino di Periéguex sembra ricalcare perfino le immagini di Prudenzio nel desiderare un passo stabile nella fede e 
sprezzante del mondo (Mart. V 644-645). Infine Boezio, nel carme II 8 che è «uno dei più elevati della Consolatio» (MORESCHINI 
1994, p. 37), legherà la stabilitas di fede al mondo finalmente retto dalla concordia, all’ἁρμονία, all’amor che regola stabilmente 
il mutarsi degli eventi: II 8, 1-2 quod mundus stabili fide / concordes variat vices. 
222 Vedasi DELÉANI 1979, in particolare le pp. 51-56 riguardanti la sequela Christi degli apostoli. 
223 La raffigurazione del Cristo docente era un altro soggetto iconografico particolarmente caro all’apologetica e all’arte 
paleocristiana: basti pensare alla statuetta del III secolo, conservata presso Palazzo Massimo delle Terme a Roma. Ma ancora 
il tema si ritrova nel mosaico di Ostia, nell’Ipogeo degli Aureli di Roma, nel sarcofago di Stilicone a Milano, nel sarcofago di 
Giunio Basso a Roma o in altre raffigurazioni catacombali. Ancora in apertura di Apotheosis, Prudenzio invoca Cristo come 
magister. La raffigurazione di un Christus magister è ricorrente nel CS, sia per il ruolo di guida nella storia di Roma (nel 
vocabolario latino magister ha sempre rivestito un significato politico: il magister equitum accompagnava la dittatura, molti 
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41. dextra famulum levat: la dextra che risolleva il discepolo è una resa poetica di Mt 14, 31 
Iesus extendens manum, apprehendit eum. Già Giovenco (III 122) e Proba (550) poetizzavano 
l’evangelico manus con dextra. Anche in I praef. 11 è la Domini dextra che interviene per salvare 
l’apostolo, placando la tempesta. Quando la mano di Dio tocca l’uomo gli dona la sua forza 
divina: perciò Prudenzio chiede a Cristo di essere lui pure afferrato dalla mano di Cristo potente 
perché trasmetta forza alla sua poesia (II praef. 61-62). La poesia cristiana predilige l’uso assoluto 
dell’aggettivo dextera per indicare la mano potente del Signore, riprendendone da una parte l’uso 
classico (con il significato di potentia)224, dall’altra l’uso biblico (dove indica ‘salvezza’ o 
‘sostegno’)225. Il termine famulus226, accostato alla dextra Domini, indica il rapporto di dipendenza 
fra il mortalis creato e il deus creatore (v. 37)227. Il verbo levare indica il sollevamento di Pietro e il 
sollevamento di ogni uomo dal peccato: I praef. 83 facili… releves manu.  
 
42. sistitque et docet ingredi: il sistere fra le onde richiama la stabilitas fidei di v. 38, mentre 
l’ingredi riprende il calcare fluenta e il Christum sequi dei vv. 39-40.  
 
42. tergum per tumidum freti: il gonfiarsi del mare per i venti era un topos della tempesta: 
Verg., Aen. III 157; Sen., Herc. fur. 955 tumida cesserunt freta; per quanto riguarda il dorso rigonfio 
dell’onda (tergum tumidum), cfr. Stat., Theb. IX 209; Iuvenc. II 28-29 pontus… tumescere ventis / 
instat (nell’episodio della tempesta sedata); Prud., apoth. 654 tergum solidante liquore. Il particolare 
del mare gonfio dei venti serve al poeta per tessere un confronto nella comparatio con il gonfiarsi 
dell’eloquenza di Simmaco: II praef. 58 ventisque eloquii tumet.  
 
44-46.: con questi versi Prudenzio inizia la comparatio fra la vicenda di Pietro e la propria. La 
loquax lingua (vv. 45-46), spinge il poeta verso i pericula (v. 46), come succede alla nave di Pietro 
(v. 17 periculis). La lingua loquace richiama la sua pericolosità, contro cui mettevano in guardia le 
ammonizioni sapienziali bibliche (Sal 140, 3; Gc 3, 1-12); tale concezione corrisponde a Praef. 
45, dove lingua del poeta è detta mobilis228, perché passa da un argomento all’altro, rischiando di 
falsa loqui (Praef. 9)229. Solo con l’aiuto divino la lingua del poeta può evitare questo pericolo e 
raggiungere la stabilità di una poesia che si propone di seguire Cristo. I silentia di Prudenzio 
sono definiti tuta perché non lo esponevano ai pericula del mare/eloquenza di Simmaco. Non è 
                                                                                                                                                                                  
magistri furono messi a capo dell’amministazione civile e a guida di eserciti) sia perché, nella figura dell’imperatore, insegna 
all’Urbe come avere un impero eterno: CS I 542 imperium sine fine docet. Cfr. FONTAINE 1984, p. 172, n. 79. 
224 Verg., Aen. II 291-292; Hor., epod. VII 9-10; Ov., met. XIII 175-176. Già nella tradizione greca il lato destro è il lato del braccio 
che impugna la spada (Aesch., Agam. 116-117). 
225 “Salvezza” in Es 15, 6; Sal 16, 7; “sostegno” in Sal 62, 9; 138, 10. Cfr. anche Mt 25, 34; At 2, 33; 5, 31. L’arte protocristiana 
non rappresentava Dio, ma ne evocava l’intervento raffigurando simbolicamente la mano, sporgente da un segmento di cielo 
(cfr. MARROU 19972, p. 73). Lo studio di KIRIGIN 1976 evidenzia la polisemia della raffigurazione della mano di Dio, come 
simbolo di potere sugli elementi della creazione (pp. 98-105) e come simbolo di protezione e di liberazione che essa può 
operare (pp. 105-110). Esempi di tali rappresentazioni possono ritrovarsi facilmente nei mosaici di S. Vitale a Ravenna. 
226 Il termine era preferito al corrispettivo servus.  
227 Così in apoth. 670 sustinuit gressum domini famulus liquor, il famulus liquor indica la «soumission des éléments naturels […] 
sous l’image anthropomorphique du serviteur et du maître» (CHARLET 1989, p. 241). 
228 Su questo, cfr. BIANCO 2004, p. 154. 
229 Così è ad esempio la poesia pagana, come emerge da CS II 39-56. 
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chiaro cosa intenda Prudenzio con i tuta silentia in cui si trovava fino a quel momento230. 
L’espressione costituisce un parallelo di quella applicata a Simmaco in I praef. 55 contentum… / 
subter conprimere clausa silentia, dove indica che il paganesimo era stato ridotto al silenzio dal 
cristianesimo. I tuta silentia potrebbero quindi riferirsi allo stato di tranquillità che aveva 
raggiunto la Chiesa fra IV e V secolo sotto il regno dei principi cristiani231.  
 
45. egressum: l’uso transitivo del verbo (qui con l’accusativo tuta silentia) è ampiamente 
attestato già in età classica: Caes., Gall. I 44, 7; Liv. I 29; Sall., Iugh. CX 8, 1; Luc. V 510-511. Il 
verbo è termine tecnico «in re navali», riferito a chi si allontana da un porto232. Il suo uso è 
perfettamente coerente con la metafora del viaggio per mare: come Pietro, adesso è il poeta a 
lasciare il porto sicuro del silenzio, solcando con il suo poema il mare pericoloso dell’offensiva 
pagana. Cfr. la stessa valenza metaforica del verbo in Sid., carm. XXIV 1 egressus foribus meis. 
 
47-48. non ut discipulum Petrum / fidentem merito et fide: nel paragonarsi a Pietro, il 
poeta opera una topica deminutio, mostrando il divario fra la propria situazione di peccatore e la 
situazione di Pietro, che merito et fide è divenuto il summus discipulus dei. Il paragone fra i due è 
reso possibile proprio dall’umana debolezza che li accomuna nel proposito di seguire Cristo233.  
 
49. sed quem culpa frequens levem: è improbabile che qui Prudenzio alluda a qualche 
peccato specifico o ai lontani peccati di gioventù, come in Praef. 10-12. Con umiltà il poeta 
riconosce qui il proprio stato di peccatore, la propria peccatrix anima (Praef. 35). Simili formule di 
umiltà divengono nei proemi forme di captatio benevolentiae, per esprimere un’insufficienza 
spirituale e un’incapacità poetica234. Ancora in per. II 573-576, riconoscendo la propria 
condizione di peccatore, Prudenzio compie una convenzionale excusatio della propria rusticitas: 
hos inter, o Christi decus, / audi poetam rusticum / cordis fatentem crimina / et facta prodentem sua. Se 
Pietro ha avuto bisogno dell’aiuto di Cristo, tanto più Prudenzio in quanto peccatore. La poesia 
che sfida il proprio peccato per celebrare Cristo, ricevendo da lui la forza, «diventa forma di 
sacrificio spirituale, in uno stile di vita ascetica in cui la creazione letteraria accompagna ed 
                                                          
230 Nell’affermazione HARRIES 1984, p. 79 ha colto una spia della composizione separata del CS: «Prudentius talks about his 
project as a departure from the safety of silence […]. This could hardly apply if Prudentius had already spent a book 
attacking the oratio and reinforces the idea that only the second book was designed to be against the oration of Symmachus 
and that the first was written at a different time and for a different purpose». SHANZER 1989, pp. 445-46 vede nell’espressione 
un possibile indizio sia di composizione separata, giacché i 657 esametri del I libro non avrebbero potuto definirsi tanto 
facilmente silentia, sia di composizione unitaria, in quanto il poeta nel I libro non ha ancora mai ribattuto le tesi di Simmaco e 
in questo senso è rimasto in tuta silentia (così anche DÖPP 1986, p.72).  
231 Secondo BROWN 2003, ad loc., i tuta silentia risentono forse dell’insegnamento di Ambr., off. I 5 quid opus est igitur ut properes 
periculum suscipere condemnationis loquendo, cum tacendo possis esse tutior? Ambrogio, convinto assertore dell’importanza del 
silenzio (su cui, PELLEGRINO 1979, in particolare pp. 449-54), lo raccomanda a ogni cristiano nella forma di un negotiosum 
silentium (I 9); in I 14-22, attraverso la metafora militare degli arma (forse all’origine di CS I 643-655), raccomanda 
l’atteggiamento che il credente deve avere quando risponde all’avversario che lo provoca.  
232 ThlL V/2, s.v. egredior, 284, 15-32. 
233 L’esegesi cristiana, pur proponendo con sguardo simpatetico a ogni fedele l’umana fragilità di Pietro, ne coglieva al 
contempo il divario tra la fede di lui e la dimensione di peccato propria di ogni cristiano (Hier., in Matth. II 14, 31). 
234 CURTIUS 1992, pp. 455-57. 
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esprime il “martirio quotidiano” dell’ascesi»235. L’aggettivo levis rende la mancanza di stabilitas fra 
i flutti, la sua inconstantia nel seguire Cristo di fronte alle suggestioni del mondo.  
 
51. sum plane temerarius / qui: alla fine del I libro il poeta aveva espresso una simile audacia 
nell’intraprendere questa battaglia poetica: I 643-644 non vereor ne me nimium confidere quisquam / 
arguat ingeniique putet luctamen inire236. Nell’exordium classico all’audacia si congiungeva l’orgogliosa 
rivendicazione dell’io poetico che per primo solcava il mare di una narrazione poetica mai 
affrontata. In Prudenzio l’audacia del primus ego poetico è mitigata dall’affermazione di humilitas 
(vv. 47-49), che se da una parte toglie valore alla temerarietà del poeta, dall’altra rende la sua 
poesia una infima obsequela di Cristo (Epil. 31-32), umile celebrazione di Cristo saltem voce… si 
meritis nequit (Praef. 36), una forma di sacrificio spirituale come non era mai stata intesa prima237.  
 
52-53. noctis mihi conscius / quam vitae in tenebris ago: espressione simile in I 645 sum 
memor ipse mei satis et mea frivola novi. La coscienza di Prudenzio non è quella orgogliosa della 
propria poesia, ma quella amara del proprio peccato, in opposizione a Simmaco che tuona 
inconsapevole (I praef. 68 inscius) contro il cristianesimo. Ritorna il motivo del peccato (cfr. II 
praef. 49 culpa frequens), espresso attraverso la metafora delle tenebre, in analogia con la notte 
della navigazione di Pietro. Anche in per. II 577-578 il poeta riconosceva la propria indegnità di 
peccatore nell’essere esaudito da Cristo: indignus, agnosco et scio, / quem Christus ipse exaudiat. Sono 
affermazioni, in parte convenzionali in parte sincere, che risaltano il valore della poesia.  
 
54-56. puppem credere fluctibus / tanti non timeam viri / quo nunc nemo disertior: la 
stessa preoccupazione per l’eloquenza di Simmaco era espressa in I 646-647 non ausim conferre 
pedem nec spicula tantae / indocilis fandi coniecta lacessere linguae. L’abilità oratoria del pagano è 
ricordata spesso dagli antichi238. Già Ambr., epist. 73, 2 elogiava l’eloquenza dell’avversario, la 
sua verborum elegantia, la sua aurea lingua in grado di catturare il consenso dell’ascoltatore oltre la 
sostanza degli argomenti (rerum vis)239. Nel CS l’eloquenza dell’avversario è elogiata più volte (II 
19 Ausoniae vir facundissime linguae) e presentata come insuperabile, secondo il classico topos di 
‘sopravanzamento’, addirittura superiore a quella di Cicerone240 (I 632-634). Solo l’humilitas della 
poesia cristiana è in grado di contrastare tanta eloquenza241. Essa infatti, seppur artisticamente 
                                                          
235 FONTAINE 1986, p. 187, n. 34. Cfr. anche ID. 1981, pp. 143-60. 
236 La costruzione retorica della frase, con la lunga relativa che porta in scena la persona del poeta, nonché le somiglianze 
lessicali e concettuali, richiamano l’audacia dei primi uomini che affidarono la barca al mare: Hor., carm. I 3, 9-12 (cfr. anche I 
3, 25-26). Sen., Med. 301-304. I due testi sono alla base del motivo del primus nauta in Claud., rapt., praef. I 1-3. 
237 FONTAINE 1981, pp. 143-60.  
238 Una rassegna e una discussione in HAVERLING 1995, in particolare pp. 208-09, con n. 4. 
239 Per MATTHEWS 1975, p. 205, è un elogio retorico, teso essenzialmente a suscitare sospetto verso gli argomenti della Relatio. 
240 Tipico è anche l’uso del verbo cedat. Cfr. CURTIUS 1992, pp. 182-86. 
241 Poiché il riconoscimento del valore dell’avversario non era un tratto diffuso nella apologia cristiana, che preferiva invece 
attaccare con veemenza il nemico, come si spiega l’atteggiamento rispettoso di Prudenzio? Secondo BRAKMAN esso deriva da 
Lucrezio che nomina sempre con rispetto i filosofi a lui precedenti, pur discostandosene. Ma se Prudenzio sa essere rispettoso 
verso Simmaco o verso l’imperatore Giuliano (apoth. 450-452), verso altri avversari è molto più aspro: in apoth. 178 Sabellio è 
detto profanator Christi, in ham. 1-2 Marcione è apostrofato perfide Cain, divisor blaspheme Dei, e in per. X 33 l’imperatore Galerio 
è definito inmitis, atrox, asper, inplacabilis. L’elogio di Simmaco, lungi da una mera retorica, risiede in un sincero rispetto per 
l’avversario da parte di Prudenzio (BRAKMAN 1920, pp. 437-38). 
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insuperabile, si è macchiata di un’anacronistica difesa di sordida monstra, invece di volgersi alla 
lode di Dio, come fa la poesia di Prudenzio (I 635-637).  
 
57-58. exultat fremit intonat / ventisque eloquii tumet: Prudenzio accosta metaforicamente 
la veemenza dell’eloquenza di Simmaco alla tempesta. I versi sono costruiti con un effetto di 
climax ascendente, il cui ritmo è reso ancor più serrato dal collegamento asindetico. L’immagine 
del vento in associazione metaforica con l’eloquenza era tipica per indicare un parlare vuoto e 
retorico242. Non così l’eloquio di Simmaco; anzi, la sua lingua è un veleno pronto a colpire (I 
praef. 74-79) e una forza pronta ad affondare la barca (II praef. 59). Contro tale forza niente può 
la loquax lingua del poeta, se non riceve nuova forza da Cristo. In I 646-655 il poeta, non 
potendo sconfiggere la fluente retorica dell’avversario, dichiarava di prendersene almeno gioco. 
I verbi impiegati oscillano fra un significato reale e uno metaforico. Il verbo exsulto, molto 
diffuso per indicare un oratore, è talvolta riferito anche al mare (Verg., Aen. III 557). Il verbo 
fremo, specifico del mare o dei venti che lo agitano, è riferito anche agli uomini243. Intonare, 
impiegato nella descrizione della tempesta da Verg., Aen. I 90, era utilizzato per indicare la voce 
tonante e minacciosa di una persona244. Infine il verbo tumeo può applicarsi sia al gonfiarsi del 
mare o dei venti (Verg., georg. I 356-357; Iuvenc. II 28) sia al gonfiarsi di superbia245.  
 
60. tractandae indocilem ratis: il poeta indocilis nel maneggiare la barca corrisponde alla ratis 
debilis di Paolo (I praef. 8). Cfr. anche Hor., carm. I 3, 10-11 fragilem... ratem; Sen., Med. 302. 
Indocilis, che vale ‘incapace’ perché indoctus, ci riconduce alla sfera semantica del docere di Cristo. 
Sua degna immagine è il princeps, che insegna all’indocile vulgus di Roma (I 146) a conservare 
l’imperium sine fine (I 541-542)246. La costruzione di indocilis con il genitivo è tipica della poesia, ma 
si trova spesso anche in prosa247. L’aggettivo è usato ancora in I praef. 87 (riferito a Simmaco), in 
I 146 (applicato all’ingenuità del popolo ignorante); talvolta Prudenzio lo riferisce a sé 
specificato da un genitivo indicante la sua capacità oratoria (I 647 indocilis fandi; II praef. 60 
indocilem tractandae), secondo la tipica formula di modestia248.  
 
61-62. ni tu, Christe potens, manum / dextro numine porrigas: mentre in I praef. 80 
l’invocatio a Cristo, nella forma dell’epiclesi, è collocata dopo la comparatio, qui è incastonata al 
suo interno. In entrambi i casi la preghiera, svolta con la tipica formula eucologica in Du-Stil 
(cfr. Prud., cath. I 97 tu, Christe… dissice; apoth., II praef. 1 te, magister, consulo; psych. 1-13), invoca 
                                                          
242 Verg., Aen. XI 390; Plin., paneg. XXXI 2, 3; Petron. II 7; Orient., comm. II 7-8 an si ventosae moveat te gloria linguae, / quam suadet 
vano Tullius eloquio. Con termini simili Prudenzio bollava la doctrina del filosofo pagano in ham. 399-400 ambitio ventosa tumet, 
doctrina superbit, / personat eloquium. Per un’analisi di questo passo si veda GOOSSENS 1947, p. 197, e PALLA 1981, ad loc.  
243 Cic., orat. 195; Verg., Aen. XII 371 e 398; Quint. XII 5, 6. 
244 Cic., Mur. 38, 81 hesterna contione intonuit vox perniciosa tribuni; Verg., Aen. VI 607; Ov. am. I 7, 46; Prop. II 1, 40; Iuv. VI 485. 
245 Sen., ben. V 6, 1; Plin. 37, 8.  
246 Teodosio porta a salvezza con il suo docere, così come aveva fatto Cristo; sulla valenza dell’imperatore-filosofo, dux sapiens, 
come lo chiama Prudenzio in CS I 38, cfr. MORONI 2002, in particolare le pp. 21-26. 
247 Cfr. ThlL VII/1 1218, 37-55. 
248 CURTIUS 1992, pp. 97-100 e pp. 453-59 (in particolare 455-57). 
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l’intervento della manus di Cristo: I praef.  83 mortalem facili… releves manu; II praef. 61-62 manum / 
desxtro numine porrigas, dove la presenza del vicino dextro richiama la dextra di II praef. 41249.  
 
63. facundi oris ut inpetus: l’espressione ricalca I praef. 77 oris rhetorici depulit halitus. L’uso di 
inpetus, riprendendo a sua volta il termine che già in I praef. 88 era riferito allo slancio oratorio di 
Simmaco250, costituisce l’ennesimo legame fra le due praefationes: Prudenzio invoca l’aiuto divino 
contro l’inpetus di Simmaco, causa di rovina per lui stesso (praef. I) e per il poeta (praef. II). 
 
64. fluctibus obruat: il termine fluctus ricorre tre volte nella praefatio (v. 33; v. 54; v. 64; in I 
praef. 50 i fluctus sono definiti rabidi). L’identificazione dei flutti con l’eloquenza di Simmaco può 
derivare dal paragone scritturistico fra gli empi e il mare agitato: Is 57, 20 impii autem quasi mare 
fervens, quod quiescere non potest, et redundant fluctus eius in conculcationem et lutum. 
 
65. sensim gradiens: l’espressione, già in Amm. XXVII 10, 7, indica i soldati che avanzano 
lentamente, in segno di prudenza, verso territori sconosciuti. Prudenzio applica la formula al 
proprio incedere fra i flutti avversi, trasponendola dall’ambito militare all’ambito marinaresco. 
La iunctura fu ripresa da Sid., carm. XXIV 8 per indicare il metaforico viaggio del libro per mare. 
 
66. insistam fluitantibus: conclusione programmatica: con due verbi dal significato quasi 
ossimorico, Prudenzio ribadisce il consueto cliché dello stare immobilis. Il verbo insisto, impiegato 
in senso assoluto nel significato di ‘stare in piedi saldamente’, esprime bene l’idea di stabilitas fidei 
(v. 38) a fronte dell’ondeggiare dei flutti, emblema di incostanza. Solo all’interno della preghiera 
finale, Prudenzio applica anche a sé e alla sua poesia la morale desunta dall’exemplum biblico: 
tessere una poesia a difesa della fede, in grado di resistere agli attacchi violenti del 
paganesimo251. Letteralmente riferito ai vada, il verbo fluitare esprime un ondeggiamento incerto 
e malfermo: in I praef. 12 era riferito alla cumba, alla ratis debilis (v. 8) salvata dalla tempesta che 
ritorna a fatica al porto della tranquillità. 
 
Introduzione (II 1-4) 
Con una breve introduzione, Prudenzio collega il libro I al II. Dopo aver presentato l’origine 
degli dei pagani di Roma e l’inizio della conversione di quest’ultima al cristianesimo, il poeta 
passa a ribattere le argomentazioni di Simmaco, non per offesa, ma per difendersi dai suoi colpi 
(I 646-647 non ausim conferre pedem nec spicula tantae / indocilis fandi coniecta lacessere linguae; I 650-651 
sed liceat tectum servare a vulnere pectus / oppositaque volans iaculum depellere parma).  
 
                                                          
249 Già GARUTI 1996 (p. 166, ad loc.) notava che dietro dextro, «pur nell’ambito semantico di nume “propizio, favorevole” 
(Verg., Aen. VIII 302), si può cogliere una rimembranza della “destra” che Gesù porse a Pietro per aiutarlo sulle onde». 
250 L’impetus della veemenza oratoria si trovava anche in Cic., Deiot. II 5 ad omnem impetum dicendi; Quint. III 8, 60; IX 4, 35. 
251 Ritorna così la concezione di una poesia militante (contro le onde nemiche da calpestare), edificante (perché conduce a una 
stabilitas di fede) e meritoria (perché è il mezzo per seguire Cristo e ottenere così la salvezza). 
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1-4. hactenus… nunc obiecta legam, nunc dictis dicta refellam: la correlazione hactenus… 
nunc è tipicamente proemiale252 e costituisce un richiamo verbale all’incipit di Verg., georg. II 1 
hactenus arvorum cultus et sidera caeli; / nunc te, Bacche, canam253, in cui Virgilio riassumeva gli 
argomenti principali del libro I (l’arvorum cultus e i sidera caeli); Prudenzio compendia i temi 
trattati nel I libro254 assegnando a ciascuno un singolo verso: l’origine degli dei (II veterum 
cunabula prima deorum), i motivi della loro diffusione (II 2 causas quibus error hebes conflatus in orbe 
est), infine la conversione di Roma (II 3 nostro Romam iam credere Christo). Con il v. 4 Prudenzio 
presenta il quid, il programma poetico del II libro. Il passaggio di argomento qui operato si 
rendeva necessario forse perché sia in Virgilio che in Prudenzio «il finale del primo libro non 
forniva una chiara demarcazione della materia»255.  
 
1-2. veterum cunabula prima deorum / et causas quibus error hebes conflatus in orbe 
est: richiamo a quanto detto in I 38-40 monet ut deterrimus error / utque superstitio veterum procul absit 
avorum / nec putet esse deum. La formula cunabula prima, con il significato traslato di cunabula 
(‘origine’)256, si ritrova anche in Claud., in Eutr. I 44; carm. min. 25, 69. Antecedenti classici 
dell’espressione veterum deorum si ravvisano in Verg., Aen. VIII 187, dove indicava gli dei storici 
del Lazio, che sembravano soppiantati dal nuovo culto di Ercole introdotto dai Greci. La stessa 
formula è impiegata in psych. 29 prima ferire Fidem veterum Cultura deorum, con un valore più forte 
rispetto ai veteres dii di Virgilio. Per Prudenzio gli dei di Roma sono vetusti, ormai privi del ruolo 
rivendicato da Simmaco. Il verbo conflare ricorre quattro volte nel corpus prudenziano, sempre 
con un valore negativo, riferito alla fomentazione di un principio sbagliato: qui è l’hebes error, in 
psych. 760 è la secta exotica, in ham. 189 è il dolore improvviso dell’invidia ad alimentare l’indole 
malvagia dell’angelo; ed è ancora l’invidia a essere alimentata in apoth. 947-949. 
 
3. et nostro Romam iam credere Christo: il verso richiama I 587 et dubitamus adhuc Romam 
tibi, Christe, dicatam. Una Roma consacrata a Cristo era la richiesta rivolta anche in per. II 433-436 
da, Christe, Romanis tuis / sit Christiana ut civitas, / per quam dedisti ut ceteris / mens una sacrorum foret. 
L’aggettivo noster può avere un significato affettivo (frequente nella letteratura classica, nonché 
nel dettato prudenziano257), ma anche un significato oppositivo ai veteres dii (II 1), cui si oppone 
                                                          
252 Questa costruzione proemiale, volta a sottolineare il cambio di argomento, si ritrova anche in Aus., par. IX 1-3 hactenus ut 
caros, ita iusto funere fletos, / functa piis cecinit nenia nostra modis. / Nunc dolor atque cruces nec contrectabile fulmen; Claud., Stil. II 
1-2 hactenus armatae laudes: nunc qualibus orbem / moribus et quanto frenet metuendus amore; Mar. Vict., aleth. II 1-5 hactenus 
arcanam seriem, primordia mundi, / ut sincera fides patuit, sine fraude cucurri, / dum dignis leto vitiis terrena carerent. / Nunc hominum 
mores et iam mortalia versu / ingressum fas sit veris miscere poetam.  
253 BERGMAN 1926, p. 463; LAVARENNE 1948, p. 160. Il II libro del CS allude spesso alle Georgiche virgiliane (vv. 281-298 e 921-
1053), che già avevano costituito il riferimento intertestuale nella schermaglia oratoria tra la Relatio III di Simmaco e l’epist. 73 
di Ambrogio (al riguardo cfr. GUALANDRI 1995 e NAZZARO 2001). 
254 Nel libro I Prudenzio aveva attaccato i fondamenti della religione pagana con argomenti poco interessanti «par leur 
banalité» (LAVARENNE 1948, p. 97), perché erano gli stessi impiegati già da altri apologisti cristiani (cfr. ID. 1948, pp. 97-102).  
255 BARCHIESI 1980, p. 153. 
256 ThlL IV, 1389, 10-63. 
257 Cfr. OLD, s.v. noster 4, p. 1191. Cfr. CS I 36-37 felix nostrae res publica Romae / iustitia regnante viget; CS II 742 noster Stilicho; 
per. II 171 noster Deus / praedives in sanctis habet; IV 141 hunc novum nostrae titulum fruendum / Caesaraugustae dedit ipse Christus. 
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il caput ecclesiae, Cristo258. A lui e non più agli dei pagani tramontati crede adesso Roma. Infine si 
può ravvisare nel noster la tendenza del poeta a parlare a nome di tutta la Chiesa259. 
 
4. nunc obiecta legam, nunc dictis dicta refellam: in modo non convenzionale la propositio 
di argomento è staccata dalla tradizionale invocatio, contenuta nelle due praefationes: dopo la critica 
al paganesimo (I libro), ora il poeta ribatte punto per punto le tesi di Simmaco, sebbene si 
rivelerà presto nel poeta l’atteggiamento «di chi si muove con una certa libertà, selezionando i 
temi, rimescolandoli, qualche volta anche attribuendo all’avversario cose che egli non ha 
detto»260. Questa propositio è una reduplicazione di quanto già dichiarato in I 632-657 e, sotto 
velo metaforico, in II praef. 51-60. La cesura pentemimere separa sintatticamente i due emistichi, 
conferendo al verso una struttura parallela sottolineata dall’anafora di nunc, seguita da un 
participio sostantivato e da due verbi al futuro, che formano un omoteleuto. Il poliptoto dictis 
dicta in apertura del libro richiama la medesima figura retorica impiegata da Ambrogio nella 
chiusa dell’epist. 73, 39 respondi lacessentibus tamquam non lacessitus. Il verbo refello è lo stesso 
utilizzato da Ambr., epist. 73, 39 per esprimere la volontà di ‘confutare’ la Relatio261.  
 
Prima confutazione (II 5-66) 
Prudenzio ambienta la disputa oratoria in un immaginario tribunale, in cui Simmaco pronuncia 
il proprio discorso alla presenza di due imperatori. In questa prima confutazione, ribattono a 
Simmaco i due principes. Con una notevole forzatura storica262, gli imperatori della disputa del 
384 sono trasformati nei principes pueri Onorio e Arcadio, sotto il cui regno scrive il poeta. In un 
processo di trasfigurazione ideale263, la rappresentazione dei due imperatori rimanda 
all’immaginario della concordia augustorum, garanzia di pace e sicurezza dell’impero264, diffuso dalla 
propaganda imperiale del tempo e abbondantemente documentato nelle incisioni monetali265. Il 
primo discorso di Simmaco presenta subito il tema della querelle: il ripristino della statua della 
                                                          
258 Nelle parole dette dalla Speranza contro il vizio in psych. 289 il noster Christus suona come riferito a un capo di esercito 
opposto a quello dei Vizi. 
259 In apoth. 591-592 ritorna l’uso di noster, riferito a Dio, con il valore ecclesiale qui delineato: infantem non natus nuntiat infans / 
iam nostrum. Cfr. anche apoth. 604-604, con il solito passaggio dal possessivo singolare del poeta al plurale ecclesiale. PALLA 
1989 ha osservato che noster è spesso usato negli scrittori cristiani come alternativa a ‘vero’. 
260 GUALANDRI 1998 A, p. 383. 
261 Alla critica delle tesi avversarie aggiunge lunghe parti di carattere ‘apologetico’, volte cioè a presentare la fede cristiana. 
Già ARGENIO (1968, p. 163) aveva individuato in questo aspetto l’originalità del CS rispetto alle epistole ambrosiane, che 
trascuravano volutamente l’esposizione della superstizione (non exponendae superstionis mihi studium fuit). 
262 Già nel I libro si ravvisavano alcune concessioni storiche, come la visita di Teodosio a Roma dopo la battaglia del Frigido 
(su cui, cfr. BALDINI 1987-1988, pp. 145-157), segno che la poesia di Prudenzio non si propone alcuna accuratezza storica. 
263 Cfr. STEIDLE 1971, p. 270; BALDINI 1987-1988, p. 141; GUALANDRI 1998 A, p. 385: «Teodosio, Arcadio e Onorio, Simmaco 
sono nel poema personaggi con valore ideale, altrettanto privi di individualità concreta quanto Roma, Fides, Dio stesso che 
intervengono quali altri attori sulla scena». 
264 Cfr. POTTIER 1887; GRAILLOT 1911, pp. 844-45; BERANGER 1973, pp. 367-382; JONES 1990, pp. 65-66. L’esempio iconografico 
più famoso è il gruppo dei tetrarchi; altre numerose raffigurazioni di concordia imperiale in PIETRI 1961, pp. 276-93. Era un 
tema iconografico diffuso nella propaganda imperiale tardoantica: in un solidus, coniato a Treviri fra il 388 e il 392, troviamo 
Teodosio I e Valentiniano II seduti uno accanto all’altro, incoronati dalla Vittoria, mentre reggono un unico globo 
(MACCORMACK 1995, fig. 55. Per un’analisi, cfr. EAD. 1995, pp. 298-302). Onorio e Arcadio sono rappresentati insieme nello 
scudo impugnato da Stilicone nel dittico a lui dedicato. 
265 Talvolta con la dea Vittoria rappresentata fra i due imperatori. Sull’immaginario più ampio della concordia militare, entro 
cui si iscrive anche la concordia augustorum, cfr. l’interessante analisi di SALAMONE 1997, che studia il significato di questo 
σήμα del potere nello sviluppo della monetazione antica. 
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Vittoria. L’accusa che egli muove è quella di filobarbarismo per chi osteggia la dea: rifiutarla 
significa essere nemici di Roma. La risposta dei due imperatori costituisce una summa del 
pensiero classico sulla grandezza di Roma, rielaborata in ottica cristiana. La virtus e la pietas che 
costituivano i capisaldi di Roma, a partire dal suo fondatore Enea, rivivono nei duces. Nel loro 
discorso, i due imperatori ribadiscono che solo la virtus guerriera e la pietas possono garantire le 
vittorie di Roma: alla pietas in esseri fittizi si sostituisce quella nel Dio cristiano (II 35-36 sua 
cuique dextra est / et Deus omnipotens)266. In questo contesto si inserisce l’excursus sul ruolo dell’arte 
nel creare queste finzioni267. Prudenzio si domanda fino a che punto si è spinta la gentilis ineptia 
per aver dipinto la virtus con vesti divine che sono solo somnia. Roma ha fondato la propria 
grandezza su credenze figlie di creazioni artistiche268. Come esempi di un’arte che alimenta culti 
perversi, gli imperatori portano due culti barbari di origine (la Magna Mater e il culto di 
Artemide) e nelle pratiche rituali. Di questi riti esterni e lontani dal mos maiorum, Roma è andata 
in cerca per giustificare le proprie vittorie: questo vale anche per la Vittoria. Da ultimo i due 
imperatori invitano la Roma ditissima a ornarsi dei trofei della propria virtus, non di falsi dei che 
sminuiscono la virtus dei soldati che l’hanno resa grande269. L’insistenza sulla virtus da parte dei 
due imperatori, coerente con l’ἀνατροφή ricevuta, riflette quell’esigenza di congiungere 
strettamente la virtus militare con il potere imperiale (la virtus Augusti), che si era sviluppata a 
partire dal III secolo anche nella monetazione imperiale270. Questa concezione si rifletteva 
naturalmente in una lettura razionalistica delle vittorie romane, propagandata dalla corte 
imperiale271. Il risalto che Prudenzio dà alla virtus collima dunque con l’ideologia razionalistica 
delle vittorie romane che la corte imperiale stava portando avanti, opposta alle nostalgiche 
rivendicazioni pagane. Si intravede qui il modo di procedere del poeta: non confutare 
                                                          
266 Cfr. già Ambr., epist. 73, 7. Il binomio è caro a Prudenzio, nel delineare l’immagine del princeps ideale e della Roma 
cristiana, dove romanità e cristianesimo convivono in un connubio armonisco e inscindibile: cfr. II 745 hic Christus nobis deus 
adfuit et mera virtus. Nonostante i due concetti siano strettamente congiunti, nel discorso dei due imperatori si insiste più sul 
ruolo della virtus militare, mentre nel discorso di Roma (II 655-768) sul ruolo dell’intervento divino. Non si tratta di una 
discrasia, solo del bisogno di sottolineare, rispetto alle tesi avversarie, ora più un aspetto invece che un altro. Lo stesso 
Ambrogio nelle sue opere attribuiva il merito delle vittorie romane ora alla vis bellatorum (epist. 73, 7), ora alla fides imperatoris 
più che alla virtus militum (de fide I, prol. 3). Cfr. su questo GUALANDRI 1995, p. 254, n. 45. 
267 Si ricordi come ancora Pacato esaltava il ruolo di pittori e poeti nel rappresentare la Vittoria alata per descrivere il successo 
dei soldati sostenuti dalla Fortuna/Fatum: paneg. XII 39, 1 recte profecto germana illa pictorum poetarumque commenta Victoriam 
finxere pinnatam, quod hominum cum fortuna euntium non cursus est, sed volatus. 
268 Cfr. CS I 154 falsae pietatis imago. La polemica non è contro l’arte, ma contro l’ideologia politica che si è servita di queste 
finzioni per costituire le fondamenta etico-legislative di un impero. 
269 Sulla fisionomia cristiana della virtus come emerge in Prudenzio, a confronto con la virtus classica e in particolare oraziana, 
cfr. OPELT 1970; in particolare le pp. 211-13 focalizzano il ruolo della virtus in CS II 509-622. 
270 Nelle emissioni monetale tardoantiche si avverte un graduale sviluppo dell’immagine dell’esercito quale attributo 
costituivo della regalità (su cui cfr. SALAMONE 2004 e EAD. 2005). In particolare, varie monete celebrano la figura di Onorio, 
non solo con la convenzionale Victoria Augustorum (cui si lega anche la concezione di Concordia Augustorum), ma anche con la 
virtus Romanorum o virtus exerciti. Nella coppia imperiale descritta da Prudenzio tutti questi temi ritorneranno in modo 
preciso a delineare una rappresentazione fedele con la propaganda imperiale del tempo. Per una visione sul ruolo della virtus 
bellica nell’ottenimento delle vittorie, cfr. HEIM 1992, pp. 255-75, in particolare pp. 267-75. 
271 Emblematico è il caso della battaglia del Frigido: mentre la propaganda cristiana aveva legato la vittoria romana a un 
intervento della provvidenza divina (Ambr., ob. Theod. 7 e 23; epist. LXII 4; Ruf., hist. eccl. II 33), il classicismo di Claudiano, 
pur trasformando (epicamente) il Dio cristiano in Eolo, fa dell’episodio una lettura meno miracolistica e legata strettamente al 
ruolo di mediazione tenuto da Onorio (III Hon. 93-101). Per PERELLI 1993 la lettura normalizzata e strettamente militare 
proposta da Claudiano era in linea con l’interpretazione ufficiale di corte. Del resto, lo stesso Ambrogio oscillava fra 
un’interpretazione religiosa della battaglia e una visione più razionalistica legata alla virtus militare, come emerge in epist. 73 
(anche se verso quest’ultima posizione era spinto dalla necessità di confutare le posizioni di Simmaco). 
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semplicemente le tesi dell’avversario, ma dipingere Simmaco come il vero nemico della 
romanità e presentare il cristianesimo quale autentico continuatore della romanità.  
L’ultima parte del discorso dei principes corrisponde al finale dell’oratio di II 244-269 in cui Dio 
invita l’uomo a costruire un tempio a lui solo. Queste due sezioni conclusive evidenziano il 
ruolo complementare fra il princeps e il Dominus272: il primo invita alla virtus terrena dei soldati, il 
secondo invita alla retta pietas, che corrisponde all’esercizio di una virtus spirituale (II 123-160)273. 
 
5. unde igitur coepisse ferunt: il soggetto di coepisse non può che essere Simmaco. Prudenzio 
si domanda quale sia stato il punto di avvio della Relatio (III 3 repetimus igitur religionum statum qui 
rei publicae diu profuit). L’interrogativa retorica permette al poeta di portare in scena la figura di 
Simmaco. È caratteristica della poesia esametrica di Prudenzio dare avvio al poema con una o 
più interrogative, tipiche dello stile prosastico, per incalzare l’avversario274.  
 
6. sancta ducum corda: la iunctura sancta corda non si trova attestata prima di Prudenzio. Cor ha 
il significato figurato di ‘animo’, ‘mente’, intesa come il luogo più intimo della persona umana, 
in cui risiede la vera sapienza275: Lact., opif. X 11 cor, quod sapientiae domicilium videtur. Anche 
Ambrogio insisteva molto sulla coscienza dell’imperatore (la mens), che non deve lasciarsi sviare 
dalla venerazione al vero Dio: 72, 1-2 deus qui intima mente veneretur. […] nemo enim deum fallit, cui 
omnia etiam cordis occulta manifesta sunt; 72, 6 gentilis… non debet mentem tuam vinculis suae superstitionis 
innectere. L’aggettivo sanctus non si riferisce tanto alla dimensione sacrale assegnata alla persona 
dell’imperatore276, ma alla sua fede cristiana: Aug., perf. iust. hom. IX 20 dominus diligit sancta corda. 
Il princeps cristiano è immagine del Santo celeste e proprio per questo può parlare in nome di 
Dio (cfr. l’oratio di Teodosio in I 415-505). La scena di Simmaco che istiga i due principes è 
tratteggiata con toni drammatici, simili alle cruente battaglie tra i vizi e le virtù della Psychomachia: 
lui infuria e scatena guerra, loro mantengono la pace e la tranquillità. I cuori dei principes sono 
santi perché fermi nella fede all’unico vero sovrano di cui sono immagine. Cresciuti in un 
ambiente idilliaco, non si lasciano spaventare dalla furia di Simmaco, ma si mantengono pacati e 
applicano quella stabilitas che il poeta aveva invocato nella praefatio.  
 
7-9.: il riferimento all’educazione conferma che i duces di II 6 sono Onorio e Arcadio, i due 
nipoti del generale Teodosio (II 8 sub imagine avita), morto nel 376, e non Valentiniano e 
                                                          
272 Sull’argomento cfr. FONTAINE 1984 e la descrizione dei due principes in II 6-9. 
273 Per un’analisi degli elementi protrettici in questo discorso, cfr. FRASCA 1973, pp. 12-17. 
274 Cfr. l’apostrofe invettivale in ham. 1-17: «l’abitudine di assalire l’avversario con una successione di interrogativi […] trova 
numerosi e celebri precedenti nelle orazioni ciceroniane e può ritenersi conseguenza dell’insegnamento della retorica nelle 
scuole» (PALLA 1981, p. 136). In questo modo il CS si avvicina alla foma di un’orazione.  
275 Cfr. ThlL IV, s.v. cor, 936-937. 
276 «Tout ce qui touchait aux empereurs était qualifié de sacré, d’auguste, de divin» (LAVARENNE 1948, p. 209, il quale vede in 
sanctus un titolo simile a quelli attribuiti ai despoti asiatici più agli imperatori romani). Fino al IV secolo Roma conosceva una 
divinizzazione dell’imperatore, la consecratio, che elevava gli imperatori meritevoli, dopo la loro morte, al rango di dei 
(BONAMENTE 2002). Simmaco allude a forme di divinizzazione di Graziano (rel. III 1 divi principis), di Costanzo II (III 3 divi 
Constantii), di Teodosio (epist. IV 4, 2); per VERA 1981, p. 34 queste espressioni, unite all’uso del plurale maiestatis, 
appartenevano ormai a un linguaggio cerimoniale e stereotipo. All’opposto, CRACCO RUGGINI 1977, pp. 429-51, ritiene che la 
consecratio sia rimasta in uso per tutto il IV secolo, sebbene fossero stati aboliti molti degli aspetti sacrali.  
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Teodosio I (come in rel. III 1). La giovinezza dei due imperatori, cristianamente educati, 
costituisce il preludio per la riacquistata iuventus della vecchia Roma in II 655-665277. Il tema 
della iuventus al governo rappresenta nel mondo antico un tema ampiamente discusso278. A 
partire dal IV secolo non ci sono più imperatori senes, ma troviamo spesso principes pueri. La 
storiografia tardoantica non si è perciò molto interrogata sulla necessità di una senectus 
imperiale279. L’atteggiamento più generale ha idealizzato la giovinezza del princeps perché la 
prestanza fisica gli permetteva di partecipare attivamente alla vita militare e affrontare con 
maggiore energia il gravoso compito politico. Per questo motivo Prudenzio insiste nel 
presentare i duces nel fiore della giovinezza (II 7), allenati alla vita militare (II 8) e moralmente 
educati (II 9), sotto lo sguardo del padre: tutti elementi con cui la cultura del tempo identificava 
il principe ideale280, secondo il classico τόπος celebrativo della dignitas filiale281, del figlio che 
cammina sulle orme del padre sia per proprie doti naturali che per l’educazione data dal padre 
stesso, in un connubio di virtus e disciplina, che caratterizzava la celebrazione dinastica nella 
poesia di propaganda augustea282.  
Claudiano ribadisce più volte l’educazione impartita a Onorio283: in III Hon. 7-62 si ricordano 
proprio l’educazione del giovane imperatore nell’accampamento del padre (vv. 10-12 [Onorio] 
quem primo a limine vitae / nutrix aula fovet, strictis quem fulgida telis / inter laurigeros aluerunt castra 
triumphos) e gli esempi morali forniti da Teodosio (vv. 59-60 hos tibi virtutum stimulum, haec semina 
laudum, / haec exempla dabat). Claudiano riporta perfino gli ammonimenti di Teodosio a Onorio 
(IV Hon. 214-352; 370-418)284: «l’idealizzazione di un tale insegnamento […] viene raffigurata a 
più riprese anche in sede di ἀνατροφή quale parte dell’encomio biografico»285. Da parte di 
nessuno dei due autori è fatto cenno alla presenza di altre figure di precettori286. La scelta di 
Claudiano di concentrare l’educazione dei figli nelle mani di Teodosio può essere spiegata con 
                                                          
277 Il tema della iuventus è caro a Prudenzio. Per lui il cristianesimo rappresenta quella novitas, quella giovinezza interiore che 
permette all’uomo di agire correttamente, in qualunque età di vita: per. X 743-745 omnes capaces esse virtutum pater / mandavit 
annos, neminem excepit diem / ipsis triumphos adnuens vagitibus (cfr. anche Ambr., epist. 72, 15). Nella Roma cristiana la iuventus è 
segno di freschezza, di nuova vitalità a dispetto della Roma pagana, cadente per il peso degli anni. La giovinezza rappresenta 
anche l’età migliore per seguire Cristo: in psych. 822  rappresenta il vigore del credente che gli permette di combattere le 
passioni peccaminose e di costruire il tempio interiore di Dio (sacris sedem properet discincta iuventus). 
278 Cfr. lo studio di MINOIS 1995.  
279 Si trovano talvolta affermazioni che esaltano l’importanza della senectus di un imperatore, ma quasi sempre in opposizione 
a figure di pueri ignari di politica e di amministrazione. In particolare, in un passaggio dell’Historia Augusta, sembra possibile 
cogliere un richiamo polemico proprio ai due figli di Teodosio da parte di un certo Maecius Faltonius Nicomachus: HA, Tac. 
VI 5 di avertant principes pueros (per altri passi analoghi, cfr. PASCHOUD 1996, p. 269). Ma anche in questo caso, «posta in 
rapporto ai principes pueri la lode della vecchiaia di un imperatore appare banale e riduttiva» (NERI 2003, p. 331). Sui principes 
pueri, cfr. lo studio di MOLÈ 1992. 
280 Non è da escludere che nella presentazione dei principes pueri Prudenzio avesse anche l’intenzione di porsi in polemica 
contrapposizione con quanti vedevano nella giovinezza dei due figli di Teodosio una sostanziale incapacità di governo. 
281 Stat., silv. IV 4, 74-77; IV 7, 43-44 crescat in mores patrios avumque / provocet actis; IV 8, 57-58. 
282 Hor., carm. IV 4, 25-28 (su cui, PASQUALI 1920, p. 766); Ov., Pont. II 8, 31-34. Cfr. anche comm. a CS II 1117-1121. 
283 Cfr. IV Hon. 214-352; 370-418. Ma l’educazione culturale trasmessa al futuro imperatore era eletta a fondamento del buon 
governo già in Amm. XXIX 2, 18 e in Aurel. Vict., Caes. XL 12-13.  
284 Su cui si veda l’ampia trattazione di MORONI 1993, in particolare le pp. 34-40, e in generale GUALANDRI 1998 A. 
285 GARUTI 1989, p. 246. Cfr. BAAR 1981, pp. 20-22. 
286 Già a fianco di Arcadio era presente il filosofo pagano Temistio e il colto cristiano Arsenio, divenuto poi monaco. Le 
testimonianze su Temistio ci sono fornite da lui stesso: orat. XVI 204 a e 213 a; XVIII 224 b-d. Su Arsenio, esattezze storiche e 
alterazioni agiografiche si fondono nella sua raffigurazione: cfr. PLRE I, p. 111, s.v. Arsenius (St.) 4. Probabilmente anche 
Onorio, prima di trasferirsi in Occidente nel 394, ricevette l’insegnamento degli stessi maestri o comunque un insegnamento 
simile. Sull’argomento, cfr. MORONI 2002. 
124 
la solita esigenza ideologica di mettere in ombra la componente cristiana, divenuta 
imprescindibile nell’educazione imperiale287. Più ardita appare la scelta in Prudenzio: 
probabilmente egli vuole evidenziare la formazione classica dei duces in modo che la loro 
risposta a Simmaco, imbevuta di filosofia pagana, si giocasse su un piano razionale e non in 
termini di uno scontro ideologico fra cristianesimo e paganesimo288. In ogni caso, questo 
squarcio sull’educazione degli imperatori permette a Prudenzio di recuperare la figura di 
Teodosio (nelle vesti di magister, come in I 542), modello di imperatore-filosofo cristiano (I 38 
dux sapiens). Teodosio fa da cerniera fra i due libri del CS, trasmettendo il suo impero ai figli; 
cresciuti alla sua scuola, essi incarnano tutte le qualità del padre289.  
 
7. armorum dominos: GARUTI vi scorge una ripresa di Claud., IV Hon. 5 armorum proceres, 
riferito ai generali che si mettevano la toga per le cerimonie di inizio del consolato. Insieme ai 
legum potentes, citati subito dopo, rappresentavano l’organizzazione civile e militare dell’impero di 
quel tempo290. Che Prudenzio abbia voluto creare un collegamento tra passi così diversi sembra 
un po’ forzato: più probabilmente egli vuole sottolineare la dimensione militare degli imperatori 
(definiti duces e armorum domini, educati inter castra) perché le virtù guerriere erano il tratto 
fondante la figura imperiale291, preparando il terreno all’accusa di Simmaco (vv. 12-16), secondo 
cui le vittorie belliche di Roma sono legate a una dea e non al valore dei soldati. Questo è 
l’unico caso nel CS in cui il termine dominus viene riferito all’imperatore invece che a Cristo292.  
 
7. vernantes flore iuventae: tradizionale applicazione metaforica dell’ambito botanico del ciclo 
vegetativo (vernare e flos) all’età. La formula, che in clausola deriva da Verg., Aen. VIII 160 flore 
iuventas, è largamente diffusa nella poesia latina293 e ha un valore essenzialmente retorico294. 
L’insistenza sulla giovinezza degli imperatori, oltre che a motivazioni di ordine storico e 
                                                          
287 CAMERON 1970 è il convinto assertore della tesi per cui Claudiano cerchi ripetutamente di oscurare il cristianesimo o di 
ignorarlo coscientemente (pp. 193-227). 
288 Nella migliore tradizione apolegetica, le accuse alla religione pagana erano volte a dimostrare che essa mancava di 
ragionevolezza in sé stessa. Su questa sorta di dementia della religione pagana insisteranno ancora i due prìncipi ai vv. 57-60, 
chiamando in gioco due exempla emblematici. 
289 GUALANDRI 1998 A, p. 382. Non dobbiamo perciò vedere nella raffigurazione dei due imperatori una precisa notazione 
storica. Essi sono immagine della concordia augustorum e continuano l’ideale del princeps cristiano inaugurato con Costantino e 
che Prudenzio si proponeva di riaffermare già nel I libro, con la raffigurazione di Teodosio. Ampie riflessioni al riguardo, 
soprattutto in riferimento all’immagine del princeps come emerge dai poemi di Claudiano e a cui Prudenzio oppone il princeps 
cristiano, cfr. GUALANDRI 1998 A.  
290 Cfr. LRE, I, cap. XIV, pp. 470-522, e II, cap. XV-XVII, pp. 523-686.  
291 Verg., Aen. I 545 quo [Aenea] iustior alter nec pietate fuit nec bello maior et armis. 
292 Il genitivo armorum toglie alla parola il significato assoluto che solitamente indicava l’onnipotenza del princeps, limitando la 
signoria imperiale all’ambito circoscritto delle armi, che certo non apparteneva a Cristo. Cfr. anche FONTAINE 1984, p. 170. 
293 Cfr. ThlL, VI, 934-935, 73-19. 
294 Pur ammettendo la convenzionalità della iunctura, il BROWN nota che essa ricorre in ogni poeta nella stessa posizione 
colometrica; pertanto Prudenzio non poteva non richiamare coscientemente i poeti precedenti. Claudiano in particolare 
utilizza il colon in riferimento a Eucherio, il figlio di Stilicone, mentre Prudenzio lo riferisce ai due figli di Teodosio. Secondo 
BROWN, Prudenzio vuole porre l’attenzione sulla parentela di Stilicone con la famiglia imperiale, sebbene la figura di 
Eucherio possa aver creato qualche problema di imbarazzo a Prudenzio dal momento che si sparse la voce sulla sua adesione 
al paganesimo (cfr. CAMERON 1970, p. 46: «it was also believed that Eucherius was a crypto-pagan, and intended when 
Emperor to persecute Christians»). L’ipotesi sembra alquanto forzata: probabilmente qui Prudenzio si è limitato a usare un 
colon isometrico, consacrato dalla poesia latina precedente in riferimento al periodo della giovinezza, secondo un principio di 
formularità rapsodica che ha sempre connotato la poesia classica, prima ancora della volontà intertestuale. 
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ideologico, ne accentua la maturità di ragionamento e di fede (entrambe non facilmente 
influenzabili). Prudenzio tratteggia un’immagine dei principes pueri vicina a quella delineata da 
Ambrogio per Valentiniano295.  
 
8-9. castra… exempla: la formazione dei due figli si incentra su due fronti: quello militare 
(castra) e quello morale (exempla domi)296. Virtus (militare) e pietas sono i due caratteri 
fondamentali del princeps bonus, secondo il profilo ideale inaugurato da Enea, pietate insignis et 
armis (Aen. VI 463). In II 1132 Prudenzio inviterà Roma a seguire l’imperatore bellis e pietate.  
 
8. sub imagine avita: Teodosio il Vecchio fu il più valoroso generale al seguito di Valentiano 
I. La sua carriera ci è nota soprattutto grazie ad Ammiano297, che lo esalta più volte come dux 
efficacissimus (XXVII 8, 6), dux nomini incluti (XXVIII 3, 1), praeclari ducis (XVIII 3, 2), ductor 
exercituum ille magnificus (XXVIII 6, 26), officiis Martiis felicissime cognitus (XXVII 3, 1); in XXIX 5, 4 
lo descrive in questo modo: cuius virtutes (ut impetrabilis) ea tempestate prae ceteris enitebant. Il tipo di 
formazione ricevuta, all’ombra di un illustre antenato, rientra nella tradizione pedagogica 
romana298; già in Claud., III Hon. 7-62 Teodosio proponeva al figlio come esempio la vita del 
proprio padre (III Hon. 52 facta tui numerabat avi, che corrisponde al nostro sub imagine avita / 
eductos): «la scelta dei maestri e l’atteggiamento del futuro principe nei confronti dei suoi 
precettori prefigura il rispetto oppure il disprezzo che egli dimostrerà da adulto verso i valori 
impersonati da loro, depositari di quella cultura da cui nascono tutte le altre virtù»299. 
 
10-11. instigat, ceu classica belli / clangeret, exacuitque animos et talia iactat: la climax 
ascendente dei verbi utilizzati nei due versi, unita alla similitudine con la tromba di guerra, 
riconduce la disputa oratoria all’ambito metaforico della battaglia, come in I 650-651. Il suono 
di tromba (classicum) dava il segnale di attacco nelle battaglie: Verg., Aen. VII 637 classica iamque 
sonant, it bello tessera signum. Il termine, sinonimo per il più diffuso tuba, crea con il successivo 
clangeret un effetto allitterante. Secondo Veg., mil. II 22, il classicum veniva suonato alla presenza 
dell’imperator. Gli imperatori sono chiamati duces (II 18), come in II 6; il termine è titolo 
                                                          
295 Contro la possibilità che Valentiniano venga influenzato, Ambr., epist. 72, 6 nullus obrepat iuniori aetati tuae; più avanti 
Ambrogio ricorda all’imperatore che la giovinezza anagrafica non può essere un pretesto per l’immaturità di fede, giacché 
ogni età può confessare la vera fede (72, 15).  
296 «Un ritratto così energico del giovane Onorio gli attribuisce il valore militare e la pietà devota che già erano state proprie di 
suo padre Teodosio» (FONTAINE 1984, p. 169). 
297 Cfr. anche Symm., rel. IX 4 e XLIII 2; Oros. VII 33, 5-7; Claud., IV Hon. 24-40; Gild. 325-347; Ser. 41-46. 
298 Cfr. MARROU 1971, pp. 310-12. Si veda anche l’educazione di Chirone ad Achille in Stat., Achill. II 106-167, che rappresenta 
il modello intertestuale nell’educazione di Teodosio al giovane Onorio in Claud., III Hon. 7-62. Sull’argomento, GARUTI 1989, 
in particolare le pp. 246-47. La scelta di un valido precettore rientrava nell’attenzione verso la formazione culturale del 
princeps: «un imperatore che abbia per maestri personaggi che non corrispondono ad ideali pedagogici come quelli 
tratteggiati, ad esempio, da un Quintiliano, è destinato inesorabilmente a riuscire un cattivo sovrano» (MORONI 2002, p. 3). Si 
veda ad esempio Suet., Nero VI 3: raccontando la vita dissoluta di Nerone, Svetonio ricorda come fosse stato cresciuto da due 
precettori schiavi, un ballerino e un barbiere. 
299 MORONI 2002, pp. 3-4. 
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specifico dei principes300, ma anche termine tecnico all’interno della metafora militare301: Onorio e 
Arcadio sono i duces del popolo romano, che Simmaco sta cercando di incitare alla battaglia.  
Il verbo clangere è tipico della poesia preclassica e postclassica, per indicare il ‘rumoreggiare’ degli 
uccelli o delle trombe: Stat., Theb. IV 342; Val. Fl. III 349. In alcuni casi il verbo è impiegato in 
senso figurato, con il significato di ‘parlare con tono altisonante’ (Fronto, Aur. 141, 15). In CS 
II 67 Prudenzio riprende la stessa ambiguità metaforica, definendo tuba la voce di Simmaco, 
con il significato di ‘eloquenza sonora’. Il termine sottolinea l’ondeggiamento semantico fra 
significante e significato metaforico302. 
 
12-16.: Prudenzio ripropone l’inizio di Symm., rel. III 3 repetimus igitur religionum statum qui rei 
publicae diu profuit. […] quis ita familiaris est barbaris ut aram Victoriae non requirat? Cauti in posterum 
sumus et talium rerum ostenta vitamus. Reddatur tamen saltem nomini honor, qui numini denegatus est. Multa 
Victoriae debet aeternitas vestra et adhuc plura debebit; aversentur hanc potestatem quibus nihil profuit, vos 
amicum triumphis patrocinium nolite deserere. Cunctis potentia ista votiva est, nemo colendam neget quam 
profitetur optandam. Il discorso, che richiedeva il ripristino dell’ara o della statua della Vittoria303, 
faceva leva sul nesso inscindibile fra la dea e le vittorie di Roma304.  
L’attacco alla dea Vittoria risente chiaramente di un brano claudianeo305, in cui il poeta, 
celebrando a Roma il consolato di Stilicone, inneggiava alla Vittoria perché accogliesse il 
console306: Stil. III 202-206 quae vero procerum voces, quam certa fuere / gaudia, cum totis exsurgens ardua 
pennis / ipsa duci sacras Victoria panderet aedes! / o palma viridi gaudens et amica tropaeis / custos imperii 
virgo, e 212-213 adsis perpetuum Latio, votisque senatus / annue, diva, tui. Claudiano è presente 
accanto a Simmaco «come termine di riferimento della polemica prudenziana, poiché in lui si 
riconoscono valori ‘simmachiani’»307. L’attacco di Simmaco (II 12-14) si presenta retoricamente 
costruito con la protasi iniziale seguita da un’esortazione secca e decisa. In questa costruzione 
sintattica, il discorso di Simmaco sfrutta tutti gli espedienti retorici: l’allitterazione di u (uobis 
uel… uiri uictoria… / uel… uirgo / … uobis), con cui l’orator esprime la sua insistenza sulla victoria, 
                                                          
300 A partire dal periodo augusteo, il titolo imperiale di dux viene collegato non solo all’ambito militare, ma anche ai motivi 
della salus e della pax (cfr. Hor., carm. IV 5, 37-40).  
301 Forse fu proprio l’ambiguità fra questi due ambiti semantici a impedire che l’appellativo divenisse ufficiale nella 
terminologia imperiale. Cfr. BÉRANGER 1953, p. 47. 
302 Cfr. ancora cath. V 48 [iubet…] ferratasque acies clangere classicum. Il ThlL III, 1261-1262 (1262, 14) nota che Prudenzio è 
l’unico a usare il verbo intransitivo clango con l’accusativo di relazione dell’oggetto interno, invece che con l’ablativo. 
303 È stato un dibattito aperto a lungo: alcuni critici ritengono che fossero stati rimossi entrambi (ROMANO 1955, p. 32, n. 36; 
MAZZARINO 1974, pp. 351-57), altri ritengono che fu interessato soltanto l’altare (PASCHOUD 1967, p. 78, n. 30; CAMERON 1970, 
p. 239; CANFORA 1970, pp. 37-38). Per la problematica cfr. VERA 1981, pp. 30-31, corredato di ricca bibliografia al riguardo. 
Questi tende a credere alla seconda interpretazione, portando al riguardo nuove indicazioni, di cui alcune molto convincenti.  
304 Ov., trist. II 169 sic adsueta tuis semper Victoria castris (vedi anche tutta l’invocazione alla dea). Cfr. GAGÉ 1933. 
305 Anche il passo di Claudiano riecheggia da vicino il tono della Relatio: in rel. III 3 la Vittoria è definita amicum triumphis 
patrocinium, in Stil. III 205 amica tropaeis (cfr. CAMERON 1970, p. 238); in rel. III 8 si dice che ogni dio protegge la propria città 
(varios custodes urbibus cultus mens divina distribuit); Claudiano applica questo concetto alla Vittoria: Stil. III 206 custos imperii.  
306 Sulla relazione fra i due autori in questo punto, rimando allo studio di GUALANDRI 1998. 
307 GUALANDRI 1998 A, p. 379. Per DEWAR 1996 (p. 395) qui Prudenzio attacca espressamente Claudiano (al riguardo cfr. anche 
gli argomenti avanzati già da VANDERSPOEL 1986). Si tratti o no di una polemica esplicita verso Claudiano, è chiaro però che 
Prudenzio contesta il sentimento dominante fra i pagani del tempo, di cui la poesia claudianea era la più insigne portavoce. 
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il poliptoto parta / parienda308, gli enjambements, il continuo appellarsi agli imperatori (vobis… viri / 
… vobis)309 denotano uno stile degno di un orator catus (II 10), quo nunc nemo disertior (II praef. 56).  
 
14-15. amicus / hostibus: parafrasi dell’affermazione simmachiana quis ita familiaris est barbaris. 
L’enjambement sottolinea lo stridente contrasto ossimorico fra i due termini. Amicus è termine già 
attribuito alla dea da Symm., rel. III 3 amicum triumphis patrocinium; Claud., Stil. III 205 amica 
tropaeis. Prudenzio ne rielabora il concetto: se la dea è amica delle vittorie romane, chi la 
ostacola è amico dei nemici di Roma. Prudenzio dimostra di aver colto nelle parole di Simmaco 
il senso profondo dell’accusa pagana: «l’attacco alla Vittoria è indice di filobarbarismo; chi 
avversa la dea implicitamente svaluta lo scopo del suo culto, la vittoria sui nemici di Roma»310. 
L’espressione hanc… negat esse colendam cita quasi fedelmente rel. III 3 nemo colendam neget.  
 
13. templum… sacratum: l’espressione si riferisce alla curia del Senato, definita sacralmente 
cella in I 573. La sala senatoria è resa sacra dalla presenza dell’ara Victoriae, come confermato in 
II 61 (Roma deve ornare il suo senatus dei trofei di battaglia invece che di statue di finti dei).  
La sacralità del Senato, quale sede della Vittoria, era già sottolineata in Claud., Stil. III 204 ipsa 
duci sacras Victoria panderet aedes, e in VI Hon. 597 adfuit ipsa suis ales Victoria templis; ancora in VI 
Hon. 73-74 il senato è definito fulgentia… / …collecti… delubra senatus, e in 599 reverenda… sacraria. 
Secondo la testimonianza di Gellio, i decreti non potevano essere presi legittimamente se non 
in un luogo consacrato dagli àuguri, detto appunto templum (XIV 7, 7). Dunque tutte le aule 
senatorie furono consacrate come recinti sacri (templa): cfr. Verg., Aen. VII 174 hoc illis curia 
templum. In altri contesti il senato è reso sacro dalla presenza dei patres (Hor., carm. IV 5, 3-4). 
L’espressione templum sacratum potrebbe richiamare Verg., Aen. II 165 fatale adgressi sacrato avellere 
templo / Palladium, dove il sacratum templum violato da Diomede e Ulisse per rubare il Palladio, 
emblema di vittoria, è associato a quello della dea311. Nel discorso di Simmaco, templum sacratum 
allude dunque al Senato che, riottenuta la statua, «riacquisterà la significazione sacrale di un 
tempo»312 e risveglia al contempo la coscienza della tragica violazione della statua del Palladio, le 
cui conseguenze furono pagate care da Troia e dalla Grecia.  
 
16. imperio cui semper adest: l’emistichio è una resa parafrastica di Claud., Stil. III 206 custos 
imperii virgo, che a sua volta riprende la concezione di Symm., rel. III 8 varios custodes urbibus cultus 
mens divina distribuit. Il verbo adsum è tecnico nel linguaggio sacrale per esprimere la presenza 
                                                          
308 Il verbo pario associato a victoria costituisce un nesso molto comune nella letteratura latina: cfr. ThlL, X, I, 402, 15-17. 
309 Anche nella Relationes l’oratore pagano utilizzava il tono formale e solenne della seconda persona plurale. Ambrogio 
invece si rivolge quasi sempre al solo Valentiniano e usa perciò la seconda persona singolare (72, 3 a te, imperator 
Christianissime), dettata sia dalla diversa natura retorica dell’epistola rispetto all’orazione, ma anche dall’esigenza di avere 
una presa maggiore, quasi alla pari, con l’imperatore. Talvolta però lo stesso Ambrogio si appella a entrambi gli imperatori e 
in tal caso deve ricorrere alla seconda persona plurale (72, 1). 
310 VERA 1981, p. 29. 
311 L’accostamento fra la Vittoria e il Palladio tornerà ancora in II 544-545, all’interno di una sezione in cui si ribadisce che le 
vittorie romane erano dovute alla virtus dei milites, non agli dei. 
312 GARUTI 1996, ad loc. 
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protettrice della divinità, soprattutto nelle invocazioni313: con lo stesso verbo gli imperatori 
rispondono a Simmaco che la Vittoria non sarà presente (II 30 non aderit). DEWAR scorge 
nell’insistenza di questo verbo una ripresa di due passi in cui Claudiano presenta la protezione 
della dea314: Claud., Stil. III 212-213 adsis perpetuum Latio, votisque senatus / annue, diva, tui, e VI 
Hon. 597-599 adfuit ipsa suis ales Victoria templis, / Romane tutela togae, quam divite pinna / patricii 
reverenda fovet sacraria coetus.  
 
17. legatus: in rel. III 2 Simmaco si definiva legatus civium315: legationem mihi amplissimus ordo 
mandavit. Prudenzio lo definisce legatus in tre occasioni: II 17; II 771; II 910. Il termine indica il 
ruolo di Simmaco quale espressione del sentimento pagano del tempo (cfr. II 771 legatus Iovis). 
 
17-18. reddunt placidissima fratrum / ora ducum: il discorso all’unisono dei due imperatori, 
pur nella sua astoricità, è un’immagine retorica che traduce lo slogan imperiale della concordia 
augustorum. La concordia fratrum, che si ispirava al programma politico e ideologico di Stilicone, 
per il quale le due parti dell’Impero erano una realtà unitaria316, era un motivo dominante già 
della poesia claudianea: la stessa formulazione risale a Gild. 4; in III Hon. 189 Claudiano, 
tacendo il fatto che Arcadio divideva il consolato con Onorio in qualità di consul prior, appella i 
due come unanimi fratres. Prudenzio segue la linea propagandistica imperiale omettendo il ruolo 
di augustus senior di Arcadio. L’espressione reddunt placidissima… ora ricalca Verg., Aen. XI 251 
auditis ille haec placido sic reddidit ore, che introduce il discorso di Diomede. Già Servio vedeva in 
placido ore una prolessi del carattere pacificatore del discorso (in Aen. XI 251). Ma come nel 
placido ore virgiliano possiamo scorgere «la sorpresa dell’ascoltatore nell’udir parlare con 
ragionata calma quel fulmine di guerra»317, così nei placidissima ora ducum troviamo 
l’atteggiamento sereno dei duces a contrasto con i metaforici classica belli (II 10) che li incitano a 
battaglia318. Sul particolare dei placida ora può aver influito il valore carismatico che il volto 
sereno del sovrano aveva per gli antichi319: cfr. ad esempio il placidum os di Costanzo II nella sua 
visita romana del 357 (Symm., rel. III 7). 
 
19. Ausoniae vir facundissime linguae: ancora una volta Prudenzio elogia, per bocca dei 
principes, l’eloquenza dell’avversario, la cui facundia vince incontrastata su ogni altro oratore: in II 
praef. 56 era usato il comparativo (quo nunc nemo disertior), qui il superlativo, secondo il classico 
topos di “sopravanzamento” già riscontrato nell’elogio di I 632-634320. La giuntura Ausoniae… 
                                                          
313 Verg., georg. I 18; Aen. IV 578; Ov., met. VII 198; X 673; Tib. I 5, 21 e 7, 49; Hor., Epod. V 6. Così GARUTI 1996, p. 167. 
314 L’uso di aderit in II 30 da parte dei due principes costituirebbe pertanto un rovesciamento polemico. 
315 Ancora in epist. IV 9, una delle sei lettere riguardanti la sua visita a Milano del 402, Simmaco dice di aver ricevuto 
l’ambasceria del Senato. Non sappiamo con certezza se questa seconda ambasceria fosse volta a richiedere una seconda volta 
il ripristino dell’ara Victoriae. Al riguardo cfr. MARCONE 1987, p. 50, n. d. 
316 Cfr. MAZZARINO 1942, pp. 94-97; NOLAN 1973; ZARINI 2002, pp. 525-538. 
317 PARATORE 1983, p. 159, ad 251. 
318 I placidissima ora ducum richiamano i sancta ducum corda di II 6 e sembrano riprendere un concetto di Ambr., epist. 73, 19 che, 
dopo aver definito ora fidelia le bocche degli imperatori, così li ammonisce: vox imperatoris nostri Christum resultet et illum solum 
quem sentit loquatur, quia ‘cor regis in manu dei’ (Prov 21, 1). 
319 Ov., Pont. II 2, 63; Mart. V 6, 10; IX 24, 3; Stat., silv. IV 2, 41. Cfr. a livello generale L’ORANGE 1947.  
320 Cfr. CURTIUS 1992, pp. 182-86. 
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facundissime linguae è impiegata in modo simile anche in apoth. 380 Ausoniae facundia tertia linguae, 
dove le tre lingue spiritualmente più vicine, l’ebraico, il greco e il latino321, lodano Cristo. La 
formula deriva a Prudenzio da Ov., Pont. I 2, 67 Romanae facundia, Maxime, linguae, e II 3, 75 
Latiae facundia linguae. Ausonia era un nome derivato dall’antico popolo campano degli Ausoni ed 
era spesso riferito a tutti gli abitanti dell’Italia centro-meridionale. Metonimicamente passò a 
indicare l’intera Italia322. L’epiteto fa di Simmaco l’emblema dell’antica tradizione italica, del mos 
maiorum di cui si fa espressione. 
 
21. hac primum pueros pater inbuit arte: ritorna il ruolo di Teodosio, padre e magister: 
l’imperatore-filosofo cristiano, «maestro dell’intera umanità e specialmente di Roma, ripresenta 
motivi che erano stati caratteristici della dinastia costantiniana»323. La giuntura hac… inbuit arte 
riprende I 86, dove è Mercurio a insegnare agli uomini l’arte di rubare. Qui la situazione è 
completamente rovesciata: a insegnare non è più un dio pagano, ma un mortale; se Mercurio 
insegnava un crimine, il pater cristiano insegna come ottenere la vittoria.  
 
23-30.: con un’indubbia tecnica di amplificatio poetica, la risposta dei due imperatori riprende la 
concezione di Ambrogio per cui le vittorie in guerra non derivano dal favore divino, ma 
dall’abilità dei soldati324. Il legame fra le vittorie di Roma e la virtus militare era espresso già in un 
verso di Ennio, citato da Cic., rep. V 1 moribus antiquis res stat Romana virisque, e in Liv. VIII 7, 16 
disciplinam militarem, qua stetit ad hanc diem Romana res; cfr. anche il legame fra virtus e gloria in Cic., 
Tusc. I 109 gloria… virtutem tamquam umbra sequitur. Parimenti, la concezione secondo cui Roma 
dovesse essere debitrice delle sue vittorie agli dei, o comunque alla Fortuna, era sentimento 
diffuso nella cultura latina325. Virgilio aveva condensato questi due capisaldi del pensiero 
romano nella figura di Enea, pietate insignis et armis (Aen. VI 463)326. Prudenzio non scardina 
questo connubio fra virtus e pietas: nell’esaltare gli aspetti della virtus, egli evidenzia la vacuità 
della pietas pagana che, se orientata verso il vero Dio, può davvero garantire la vittoria (II 35-36 
dextra / et Deus omnipotens). Lo stesso binomio sarà ribadito con forza da Roma: II 745 hic 
Christus nobis deus adfuit et mera virtus.  
 
23. non aris, non farre molae: il concetto riprende quello esposto dal discorso di Roma ai 
pagani: Ambr., epist. 73, 7 non in fibris pecudum sed in viribus bellatorum tropaea victoriae sunt. I due 
                                                          
321 A partire dal mondo ellenistico le tre lingue costituirono il cosiddetto collegium trilingue (MOMIGLIANO 1980, pp. 159-60).  
322 La poesia lo utilizzava come sinonimo colto e ricercato: Verg., Aen. X 54; VII 233; Hor., carm. IV 4, 56; Sil. XV 153. 
323 MORONI 2002, p. 24. Cfr. anche la nota relativa, n. 62.  
324 Questa argomentazione viene sviluppata da Ambrogio in epist. 73, 30 sic deam esse et victoriam crediderunt, quae utique munus 
est, non potestas; donatur non dominatur, legionum fratia militum multitudo sibi vindicat vel proeliorum donat eventus? 
325 Cic., har. 18-20, in particolare 19, 10. Ancora il pagano Cecilio, in Min. VI 2, riconosce nel successo di Roma il premio 
concesso dagli dei per la sua pietas; a questa visione risponde Ottavio in XXV. 
326 Così ancora Prop. III 22, 21. Enea, per quanto consapevole della sorte assegnatagli dagli dei, attribuisce il merito delle 
vittorie non alla fortuna, ma alla virtus e al labor (Aen. XII 435-436): concezione che pare ben lontana dal ciceroniano gloria 
virtutis umbra. Anche Prudenzio si muove su questo delicato confine, accentuando ora la virtus e il labor, ora il disegno divino 
che ha voluto pacificare il mondo attraverso Roma. 
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imperatori frenano la fede di Simmaco nel soprannaturale con un attacco severo, costruito 
sull’anafora del non e su un collegamento asindetico fortemente avversativo327.  
Gli altari e il farro sono ricordati ancora in per. X 146-153 parlando delle offerte dei consoli: X 
146-147 cum consulatum initis, ut vernae solent. / pudet fateri, farre pullos pascitis; 151-153 iam si sub aris 
ad sigillorum pedes / iaceatis infra sectilem quercum siti, quid esse vobis aestimem proiectius? Più avanti viene 
di nuovo canzonato un rituale pagano simile: X 259-260 adpone porris religiosas arulas, / venerare 
acerbum caepe, mordax allium. Il far molae è il farro macinato che, misto a sale (mola casta, mola salsa), 
si spargeva sull’altare e sul capo delle vittime da immolare, adoperato talvolta anche negli 
incantesimi328. Lo stesso segmento colometrico si trovava in CS I 203 de farre molae.  
 
24-26.: l’elenco di valori che hanno fatto grande Roma, assicurandole i successi, sono disposti 
in una successione asindetica serrata329, che si apre con la disposizione chiastica labor impiger, 
aspera virtus. Questa seconda iunctura apparteneva già a Sil. VII 51, mentre il labor impiger sembra 
una riproposizione del labor improbus di Verg., georg. I 145-146. Presentando il binomio virtus-
labor, di natura prettamente virgiliana (Aen. XII 435 disce, puer, virtutem ex me verumque laborem)330, 
la poesia di Prudenzio diviene «la massima espressione della Roma cristianizzata, che riprende 
con diverso e più robusto spirito le tradizioni della vecchia Roma che si possono ancora 
accettare e che anzi dalla nuova interpretazione acquistano una forza inconsueta»331. Fra gli 
elementi della virtus guerriera di Roma, Prudenzio menziona, in mezzo a elementi tutti positivi, 
anche la violentia, che richiama la concezione di Min. XXV, per cui il potere di Roma era 
originato dalla violenza e dalla sopraffazione. È da escludere però il senso dispregiativo del 
termine, dato il contesto celebrativo in cui si trova. 
La clausola robur in armis (II 26) è ripresa da Claud., III Hon. 144; Stil. I 31, utilizzata sempre in 
riferimento a Stilicone332. In Stil. I 31, in particolare, la iunctura si trova all’interno di una lista di 
attributi posseduti dal generale vandalico; allo stesso modo Prudenzio utilizza la formula 
all’interno di una lista di valori necessari ai soldati per ottenere le vittorie in guerra. 
 
                                                          
327 Richiamo a Sall., Cat. 52, 29 non votis neque suppliciis muliebribus auxilia deorum parantur; vigilando, agundo, bene consulendo 
prospere omnia cedunt. ubi socordiae te atque ignaviae tradideris, nequiquam deos inplores: irati infestique sunt (passo citato già da 
GARUTI 1996). L’idea antica secondo cui la protezione divina era accordata a seguito di determinate azioni rituali si trovava 
già nella preghiera di Crise nel I libro dell’Iliade (vv. 39-41), e in Cic., Catil. II 19; ancora in per. X 285 Romano ricorda come si 
debba venerare adeguatamente Ercole per non essere minacciati dalla sua clava. 
328 Paul. Fest., p. 110, 5 immolare est mola id est farre molito et sale hostiam perpersam sacrare; Cic., div. II 37; Verg., buc. VIII 82. Cfr. 
ThlL VIII, 1335, 53-82. 
329 Sull’enumerazione e sui suoi limiti nella poesia prudenziana, cfr. LAVARENNE 1933, § 1578 e 1580. 
330 Come i labores di Enea (Aen. VI 437; XII 177) e il labor improbus del contadino (georg. I 145-146), anche nel CS il labor segna la 
fatica del cammino che conduce a Dio (I 339; II 888), della ratio che tenta di penetrare il mistero divino (II 98) e soprattutto di 
Roma, che ha dovuto assoggettare i suoi nemici, riconducendole sotto l’egida di un'unica mens per volere divino (II 588).  
331 PARATORE 1980, p. 82. 
332 BROWN 2003 (ad loc.) ritiene che qui Prudenzio, nel riecheggiare Claudiano, voglia alludere a Stilicone: le virtù militari che 
hanno fatto grande Roma si trovano cioè perfettamente incarnate nel generale vandalico, come ricordato in II 743-744. Per 
CAMERON (1970, p. 473) l’eco di Claudiano, insieme alle molte altre disseminate qua e là nel poema, rappresenta un’ulteriore 
conferma per datare il CS dopo il 402, a prescindere dall’allusione alla battaglia di Pollenzo. 
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27-28.: aurea… / marmoreo in templo rutilas Victoria pinnas: probabilmente qui 
Prudenzio sta parlando della statua della Victoria, centro della diatriba fra Simmaco e i duces333. 
Ancora una volta Prudenzio si mostra abile, come in II praef. 4, nel gioco cromatico che riesce a 
creare fra la statua d’oro brillante (con probabili sfumature di rosso nella ali) a contrasto con il 
bianco del tempio marmoreo. Ne esce ulteriormente amplificata la bellezza della statua, che il 
lettore può immaginare di avere di fronte agli occhi nella sua vivida posa plastica. Ma questa 
superba descrizione della dea non è finalizzata a esaltarne le virtù e le caratteristiche: pur 
abbagliando la vista, la sua bellezza si rivela sempre inconsistente. Aurea Victoria è l’ultimo degli 
epiteti che i due imperatori attribuiscono in climax ascendente alla victoria (II 18 victoria dulcis; II 
23 victoria felix; II 27-28 aurea victoria). La iunctura si trovava già in Liv. XXII 37, 5 riferita alla 
statua d’oro della dea che Ierone di Siracusa aveva donato al popolo romano nel 216 a.C. 
All’aurea Victoria rivendicata da Simmaco, Prudenzio contrapporrà l’aurea Roma (II 1114), dove 
aureus implica non più una realtà materiale, ma una dimensione spirituale (Roma è aurea perché, 
splendente della virtus militare e della fede cristiana, vive la vera età dell’oro).  
Ritorna ancora la definizione del Senato come marmoreum templum (cfr. II 13 templum sacratum). 
Un simile accostamento verbale era già in Verg., georg. III 13 templum de marmore, Aen. IV 457; VI 
69 solido de marmore templum; Prop. II 31, 9. L’aggettivo rutilus vale tecnicamente ‘rosso’ ma, 
stando a Claudiano secondo cui le ali della dea erano dorate (VI Hon. 598 divite pinna334), va 
inteso nel significato di ‘splendente’. Per Sil. XV 99 la dea aveva invece ali candide come neve: 
niveis Victoria concolor alis. Non è da escludere del tutto il riferimento al rosso delle ali, che 
riproporrebbe l’accostamento dei tre colori (oro, bianco e rosso) tipici della sacralità divina: in 
II 249-253 i tre colori ritornano in funzione allegorica per indicare il templum mentis cristiano. La 
Vittoria viene presentata come divinità alata, secondo l’iconografia della Nike greca, già in Tib. 
II 5, 45; Ov., am. III 2, 45; met. VIII 13; trist. II 171. In II 36-38 Prudenzio fornisce un’ulteriore 
descrizione della statua: la figura femminile aveva vesti svolazzanti e poggiava a piedi nudi su un 
globo, recando nella mano destra una corona di lauro335.  
 
31. aptas: il verbo è particolarmente appropriato in ambito militare: Verg. Aen. XI 8; Liv. V 49, 
3; Sil. V 116; Quint. X 7, 23. Prudenzio lo riferisce al miles, il cui rivestimento guerriero è 
metaforico: l’armatura del miles pagano sono gli inrita solacia derivanti dall’adorazione della 
Vittoria. In apoth. 961 è il Verbo di Dio a rivestirsi, come un guerriero, di un’armatura umana. 
 
32. inrita femineae tibimet solacia formae: l’interrogativa retorica si mostra particolarmente 
elaborata: Prudenzio isola in posizione centrale la figura del miles Romanus, a cui i due imperatori 
si stanno idealmente rivolgendo. Inoltre dispone gli aggettivi nel primo emistichio e i sostantivi 
nel secondo in modo da creare un parallelismo di casi tra i primi e i secondi (nominativo-
genitivo), sottolineato anche dall’effetto allitterante tra femineae e formae.  
                                                          
333 CERRI 1963, pp. 313-14. 
334 Dives con il significato di aureus apparteneva già a Verg., Aen. VI 195-196; Sen., Herc. Fur. 532; Luc. IX 659. 
335 È rimasta una rappresentazione figurativa nella copia della Nike pompeiana, conservata nel Museo di Napoli. 
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33-34. numquam pinnigeram legio ferrata puellam / vidit, anhelantum regeret quae tela 
virorum: con sguardo ironico Prudenzio propone la concezione, secondo cui la dea Vittoria 
dirigeva le armi dei soldati romani (Ov., trist. II 169-174). Ancora Pacato ricordava come 
l’esercito di Teodosio si muovesse velocemente verso la frontiera delle Alpi proprio grazie alla 
Vittoria (paneg. XII 39, 3). Il linguaggio si fa solenne e ricercato, come dimostra l’uso del 
composto pinniger, di sapore epico, e della iunctura tela virorum, impiegata da Enn., ann. VIII 285 
V2. Il termine pinniger era epiteto divino già in Lucr. V 1075 (riferito ad Amore). 
 
33. legio ferrata: ferrati erano chiamati in genere i milites, in riferimento al materiale pesante 
impiegato per forgiare le armi (Tac., ann. III 45; Amm. XXV 1, 12). In poesia abbiamo un locus 
similis in Hor., carm. IV 14, 29-30 agmina / ferrata, su cui Prudenzio ha modellato l’espressione 
anche per II 744 ex acie ferrata; cath. V 48 ferratasque acies. Legio ferrata era l’epiteto attribuito da 
CIL IX 1613 alla Legio VI, in riferimento alla costanza e alla tenacia dell’esercito. 
 
35. vincendi quaeris dominam? sua cuique dextra est / et Deus omnipotens: espressione 
proverbiale336 in cui risuona «l’orgogliosa affermazione del virgiliano Mezenzio (Aen. X 773 
dextra mihi deus)»337. Prudenzio cristianizza il binomio pagano fra virtus e fortuna338 (dove 
quest’ultima era spesso identificata con la volontà divina, come in Pac., paneg. XII 8, 1): la virtus 
e il Dio cristiano hanno dunque permesso la costituzione dell’impero di Roma. 
 
35. sua cuïque dextra: questa è la lezione tradita da BT e adottata da CUNNINGHAM, il quale 
ha esaminato tutte le cinque ricorrenze di cuique nel corpus prudenziano339: tre volte nel CS e due 
nell’Hamartigenia (105, dove è scandito come dattilo, e 888, dove è scandito come un trocheo 
classico). Lì la tradizione manoscritta si presenta uniforme e non lascia margini di dubbio sulla 
duplicità prosodica del termine340. Se dunque per l’Hamartigenia la scansione dattilica di cuïque è 
concordemente accettata, qualche problema in più è costituito dalla tradizione manoscritta del 
CS. In I 236 omnibus ante pedes posita est sua cuique vetusta il pronome è scandito alla maniera 
classica; in II 89 imus ad occultum: suus est mos cuique genti tutti gli editori concordano nel leggere 
cuique come un dattilo. Poiché una tale scansione prosodica sembrava ‘stupefacente’341, 
l’edizione di BERGMAN tentò di sanarla ove possibile, ammettendo come uniche eccezioni ham. 
105 e CS II 89. Nel nostro verso egli sceglie di pubblicare sua dextera cuique est, contaminando la 
                                                          
336 È tipico dello stile di Prudenzio riassumere il pensiero concettuale in sententiae semplici e incisive, con un valore quasi 
paremiologico, in grado di fissarsi nella mente del lettore per la loro forza icastica. LAVARENNE 1933, § 1617 ne riporta diversi 
esempi (per. X 388; X 515; psych. 396 e 763; ham. 257), fra cui nel solo CS, II 315-316 tardis semper processibus aucta / crescit vita 
hominis et longo proficit usu; II 471 nemo nocens, si fata regunt quod vivitur ac fit; II 807 vivere commune est, sed non commune mereri. 
337 GARUTI 1996, ad loc., p. 167. GARUTI pone attenzione anche allo sdoppiamento dei due elementi garanti di vittoria, operato 
dallo stesso Virgilio in Aen. XI 118 cui vitam deus aut sua dextra dedisset, dove il pius Enea dichiara che a decidere le sorti del 
suo combattimento con Turno saranno in alternativa la volontà degli dei o la virtus individuale. 
338 Cfr. Polyb. I 4, 1; VIII 2, 3-4; Plut., fort. Rom. 317 b-c; Curt. X 5, 35; Flor., praef. 2; Amm. XIV 6, 3; paneg. XII 40. 
339 ID. 1966, pp. XXXVII-XXXVIII. 
340 Ham. 105 adsignare deos proprios, sua cuique iura; ham. 888 aeris, ut cuique est meritorum summa, sinistri. L’unica difficoltà è 
data proprio nella forma classicamente corretta, in quanto si trova all’interno di una sezione di versi (vv. 887-891) frutto di 
una successiva interpolazione. Cfr. PALLA 1981, pp. 302-304, ad 887-891. 
341 Questa la definizione di LAVARENNE 1933, § 185: «étonnante». 
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lezione dextera di E con l’ordo verborum di S sua dextra cuique est342. In questo modo egli restituisce 
a cuique la sua scansione classica. Poiché per ham. 105 e CS II 89 i manoscritti non presentano 
varianti significative, forse per Prudenzio non era così insolito scandire cuique come un dattilo. 
Se accettiamo la lezione di BERGMAN, occorre notare che la posizione di cuique nell’ultimo piede 
compare solo in tre casi in tutta la poesia latina (Prop. II 25, 31; Manil. III 71; Stat., Theb. XII 
107) e mai con est; più frequente invece nel penultimo piede, in particolare dopo l’aggettivo sua. 
Tutte queste considerazioni ci spingono perciò ad accettare con CUNNIGHAM la lezione tradita 
dai manoscritti BTQ, piuttosto che emendare necessariamente il testo. 
 
36-38.: i tre versi, costruiti sull’anafora della negazione che fa da contrasto speculare all’elenco 
di virtutes su cui deve fondarsi la vittoria bellica (II 24-26), ripropongono l’iconografia della 
statua della dea. I versi risentono abbondantemente della descrizione di Arianna sulla riva 
dell’isola di Nasso, simile a una statua di baccante, in Catull. 64, 63-65. Evidenti i parallelismi: 
Catull. 64, 65 strophio… vincta/II 37 strophio recincta; Catull. 64, 65 papillas in clausola/II 38 papillas 
in clausola; si notino ancora l’attenzione sul particolare del pes delle donne e l’iterazione della 
negazione a inizio verso (in Catullo non… non; in Prudenzio nec… nec). La rappresentazione 
tenue e delicata della Minoide catulliana è trasformata da Prudenzio nella descrizione di una 
donna energica e bellicosa343: il levis amictus (Catull. 64, 64) o il fluitans amictus (64, 68) divengono 
un fluitans sinus in II 38 e le lactentes papillae diventano tumidae, con una chiara punta canzonatoria 
e un effetto stridente fra l’immagine descritta e il modello evocato. La Vittoria di Prudenzio è 
una virago, una vergine guerriera, vigorosa344; virago riprende e rovescia polemicamente il dea virgo 
impiegato da Simmaco in II 13 e da Claud., Stil. III 206 custos imperii virgo. Lo strophium, 
conosciuto anche come mamillare, era la fascia avvolta (στρέφω; στροφή) intorno al corpo che 
girava in mezzo al seno (Non. P. 863, 7 L.). La Vittoria qui raffigurata assomiglia al tipo della 
statua di bronzo dorato della Victoria nel Museo di Kassel, modellata sulla Nike foggiata a 
Pergamo da Nikeratos per celebrare la vittoria di Eumene I su Antioco345. Attraverso questa 
trama allusiva, Prudenzio sovrappone all’Arianna divinizzata da Dioniso la Vittoria divinizzata 
dai Romani. Queste divinizzazioni riducono la virtus bellica a illusorie rappresentazioni artistiche 
(e i versi di Catullo dimostrano quale sia stato il ruolo della poesia nella creazione 
dell’iconografia della Vittoria)346. La descrizione della Vittoria con i tratti di una baccante 
                                                          
342 BT leggono sua cuïque dextra est (dattilo), così anche Q, che omette soltanto est finale; S scandisce cuique come trocheo: sua 
dextra cuique est; solo E legge sua dextera forti est. 
343 Sul confronto di questi due passi, SALVATORE 1958, pp. 28-29, il quale mette in evidenza sia i numerosi parallelismi e le 
differenze rappresentative, come la «diafana levità di tocco» (p. 28) e il maggiore «dinamismo plastico» (p. 29) nella 
raffigurazione dell’Arianna catulliana rispetto alla Vittoria di Prudenzio. 
344 La letteratura classica riferiva il termine a Minerva (Enn., ann. 510 V2; Ov., met. II 765; VI 130; Stat., silv. IV 5, 23; Theb. XI 
414), a Diana (Sen., Phaed. 54) o a Giuturna (Verg., Aen. XII 468); la letteratura cristiana lo associava spesso a un’immagine 
femminile non molto positiva: in Vulg., Gen 2, 23 virago è Eva; in Lact., inst. I 9, 2 è l’Amazzone e in Arn. V 37 Proserpina. 
345 La dea è raffigurata con le ali spiegate mentre sovrasta un globo con un solo piede. Questo motivo ebbe particolare fortuna 
nelle raffigurazioni romane. Cfr. GRAILLOT 1911, pp. 845-54. 
346 Pacato (paneg. XII 39, 1) esaltava i pittori e i poeti per avere raffigurato alata la Vittoria quale emblema della rapidità delle 
vittorie ottenute. 
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dionisiaca evoca al contempo l’estraneità del suo culto dal mos maiorum romano347. Sulla Vittoria 
raffigurata alla maniera di Arianna, pesa lo stesso sguardo inquisitorio riservato all’eroina in I 
135-138, dove il poeta, pur riconoscendo la bellezza della donna descritta da Catullo, non esita 
a definirla esempio di immoralità (I 137 corporis egregii scortum).  
 
39-60.: la seconda parte dell’oratio verte sul tema dell’arte e della sua colpevolezza nella 
raffigurazione fantastica degli dei: proprio dall’origine umana delle raffigurazioni artistiche si 
può cogliere l’inesistenza degli dei pagani348. Il poeta si chiede se a inventarsi le divinità pagane 
siano state pittura e poesia (II 39-40) o se sia stata la religione pagana da cui pittura e poesia 
hanno attinto le immagini (II 41-44). Evidente l’influenza di Tertulliano che, mentre lamentava 
in Numa l’inventore della curiositas superstitiosa (apol. 25, 12), incolpava i Greci e gli Etruschi di 
aver inquinato con le loro immagini la religiosità romana (25, 13).  
L’equiparazione fra pittura e poesia era di matrice classica: il primo a delinearne la polarità fu 
Simonide di Ceo, definendo la pittura poesia silente e la poesia pittura parlante349. In Prudenzio 
le due arti sono oggetto di polemica anche in per. X 216-280, contro i poeti che hanno creato le 
favole sugli dei (X 216-218) e contro gli scultori che ne hanno fabbricato le statue (X 266-295). 
Non vengono attaccate perciò né la poesia né la pittura in se stesse, ma l’uso errato che di esse è 
stato fatto dal paganesimo350: pittura e poesia hanno infatti alimentato false credenze religiose 
(per. X 271 ars seminandis efficax erroribus). L’idea dei poeti mentitori, propagandatori di favole, 
risale già a Hes., Theog. 27; nella letteratura latina si ritrova ancora in Ov., am. III 6, 17. 
L’opposizione alle loro menzogne divenne peculiare nella letteratura cristiana351.  
Tornando al nostro passo, è interessante analizzare non tanto lo sviluppo concettuale 
dell’autore, sostanzialmente in linea con gli argomenti della polemica classica e cristiana, ma la 
scelta degli exempla con cui i due imperatori dimostrano la loro tesi. Al centro della polemica 
                                                          
347 Il richiamo all’Arianna catulliana evoca l’isola di Nasso in cui era stata abbandonata: l’isola era menzionata in I 188 in 
riferimento ai riti dionisiaci ivi celebrati e accolti anche a Roma insieme a quelli frigi di Cibele. Non a caso i due imperatori, 
dopo aver presentato una Vittoria che è in realtà una Nike greca, richiamano più avanti altri due riti esotici, di Cibele e di 
Artemide Tauropolos (vv. 51-55), a maggior sostegno della tesi per cui non può essere stata la religio a far grande Roma. 
Ambr., epist. 73, 30 definisce peregrini ritus i nuovi culti lontani dal mos con cui Roma ha giustificato le proprie vittorie. Un 
attacco più esplicito in questo senso viene rivolto a Simmaco in CS II 369 non est mos patrius quem diligis. 
348 Ricordiamo l’accusa di Ambrogio a Simmaco: i pagani adorano ciò che fabbricano con le loro mani, ma è offensivo ritenere 
Dio un simile manufatto: vos manuum vestrarum adoratis opera, nos iniuriam ducimus omne quod fieri potest deum putari. Non vult 
se deus in lapidibus coli; denique etiam ipsi philosophi vestri ista riserunt (epist. 73, 8). All’opposto, in Sen., mem. I 4, 2-3 partiva 
proprio dalla grandezza delle opere d’arte per dimostrare la necessità di un artista che l’avesse concepita; similmente anche la 
perfezione del mondo richiedeva l’esistenza di una provvidenza che lo avesse così fondato.  
349 Plut., gl. Athen. 346F 5 - 347A 5; Plut., Quomodo adulator ab amico internoscatur 58B, 8. Quest’idea si fece presto strada anche a 
Roma: Rhet. ad Her. IV 39 poema loquens pictura, pictura tacitum poema debet esse. Orazio ricorda come alla poesia e alla pittura 
sia sempre stata accordata una libertà di espressione (ars 9-10; 361 ut pictura poesis). Per una visione sui paralleli oraziani con il 
ius poetarum di Prudenzio, GNILKA 1991 (p. 17, nn. 57-60). 
350 Non potrebbe essere diversamente, dato lo stretto connubio che il cristianesimo seppe stringere fin da subito con 
l’apparato grafico per veicolare il proprio messaggio. Cfr. al riguardo BISCONTI 1989 e VAN DAEL 1999. Lo stesso vale per la 
poesia: Prudenzio non poteva bollare tout court la poesia come menzognera, giacché egli stesso si definisce poeta rusticus in 
per. II 574 e pronto a donare a Dio i suoi versi (cfr. Praefatio e Epilogus). 
351 Già nel mondo classico, Cicerone (nat. deor. I 77) e Seneca (brev. vit. XVI 5) accusavano l’arte di aver alimentato false 
credenze e sciocche superstizioni. Tertulliano (apol. 24) si scaglia contro le storie dei poeti sui pagani; Minucio dedica ai 
ludibria et dedecora deorum (XXII 5) nelle rappresentazioni figurative e nei racconti, ricordando la responsabilità dei poeti nella 
creazione di questo immaginario (XXIII 1-3; XXIII 8). Così ancora Lact, inst. I 11, 24-30; Iuvenc. I 15-16. 
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sono due culti scaturiti dalle passioni sconsiderate degli dei pagani352. Ma l’allusione polemica 
sottesa ai due exempla è ancor più profonda. Ambrogio menzionava il culto di Cibele non solo 
per il suo legame con le vittorie romane, ma anche per la contraddizione dei pagani che, mentre 
si arroccano sui ritus veteres, si aprono ad accogliere peregrini ritus, perfino dèi invisi a Roma (epist. 
73, 30). Anche il culto della Vittoria rappresenta una novità rispetto agli antichi riti di Roma.  
Prudenzio, che già aveva descritto la Vittoria con i tratti di una Nike greca, accosta ora due culti 
orientali e ben lontani dal mos maiorum353, quello della Magna Mater e quello di Diana Trivia354: 
nei culti stranieri, che Roma ha accolto congiungendoli alle proprie vittorie355, c’è veramente 
ben poco di romano secondo Prudenzio. Roma perciò deve smettere di attribuire a divinità 
inesistenti (per giunta straniere) quanto è frutto del proprio valore. Se poi identifichiamo nella 
Trivia qui nominata la Diana aricciana, nella quale si era fuso sincreticamente anche il culto 
dell’Artemide efesia o di Ecate, possiamo supporre che Prudenzio stia attaccando due ritus 
peregrini connotati da una dimensione misterica356.  
I due exempla intendono così attaccare due pratiche cultuali ancora vive357. La statua della 
Vittoria è il simbolo più emblematico di come l’arte possa alimentare assurde pratiche cultuali. 
È il segno che il conflitto fra cristiani e pagani non riguardava la legittimità degli dèi olimpici, a 
cui gli stessi pagani del IV secolo sembrano non credere più. La vera polemica cristiana si 
riversa contro i culti idolatrici, in particolare misterici, che condividono con il cristianesimo una 
simile concezione del divino, in grado di porre l’uomo in contatto diretto con la divinità. 
 
42-44. variis imitata notis ceraque liquenti… coloratis… ludere fucis: probabilmente qui 
Prudenzio fa riferimento alla tecnica pittorica a encausto, cioè ‘bruciata’, di cui parla Plin., nat. 
XXXV 122 ceris pingere ac picturam inurere quis primus excogitaverit, non constat. Egli distingue due fasi 
di lavorazione: una prima, il ceris pingere, prevede l’applicazione a freddo con un pennello di cere 
temporaneamente ridotte allo stato liquido (II 42 cera liquenti). In XXI 85 Plinio, dopo aver 
descritto tutto il processo di liquefazione della cera, segnala che essa viene trattata per farle 
ottenere diversi colori. La cera poteva essere usata come collante nella pittura con tecnica ad 
                                                          
352 In Prudenzio la critica ai comportamenti voluttuosi degli dei pagani si ritrova in per. X 176-185 (in particolare di Apollo, 
Cibele e Giove). Le storie di Cibele e Diana, ricordate dai pueri principes nel CS, avrebbero quindi lo stesso valore.  
353 Lo dimostra il fatto che i romani inizialmente rifiutavano certe derive cruente del culto, che furono invece aperte a tutti in 
età imperiale. Lo storico Dionigi di Alicarnasso testimonia che i romani ancora nel I sec. a.C. non avevano ufficialmente 
adottato riti stranieri a Roma (ant. Rom. II 19, 2) e che quei pochi che erano stati introdotti su invito dei Libri Sibillini (quello 
della Magna Mater) erano privati di ogni elemento fantastico e insensato (II 19, 5).  
354 Per quanto il culto di Diana fosse di origine italica, col tempo iniziò a mutuare elementi del culto di Artemis Taurica; 
secondo il mito (Serv., in Aen. II 116; VI 136; Hyg. Fab. 261), Oreste avrebbe portato dalla Crimea una copia del simulacro 
della Diana Taurica, nascosto in una fascina di legna. Giunto ad Ariccia-Nemi, istituì il culto della dea. Strabone (V 12) 
riferisce che a Nemi si trovava un tempio di Artemide Aricina, copia di Artemide Tauropolos. 
355 Sull’introduzione del culto di Cibele a Roma nel contesto tragico della seconda guerra punica, siamo ben informati da Liv. 
XXIX 10, 4-5; XI 6-8; XIV 5-14. In CS I 187 il culto di Cibele era sapientemente menzionato all’interno della critica agli dei 
genitori di Roma (cfr. CACITTI 1972, pp. 416-17). Più dibattuto è il legame fra le vittorie romane e il culto di Diana: esso fu 
introdotto a Roma in seguito alla battaglia di Ariccia contro Porsenna (VINCENTI 2010) o alla vittoria romana sul lago Regillo 
(cfr. SCHILLING 1964, pp. 656-57). Il collegamento fra le due divinità e le vittorie romane era oggetto di critica in Min. XXV 9.  
356 Come quello della Magna Mater, anche il culto di Artemide efesina aveva i suoi misteri (cfr. OSTER 1990 e ROGERS 1999). I 
culti misterici di Ecate sono attestati a Legina (cfr. LAUMONIER 1958, pp. 344-425) e a Stratonicea, dove il culto era legato a 
quello locale di Apollo e Artemide (cfr. ID. 1958, pp, 193-220). 
357 Non è da escludere la possibilità che la menzione di Diana Trivia presupponesse l’implicita condanna dei giochi gladiatori, 
come avviene in I 354-407, su cui cfr. SHANZER 1989, pp. 455-58.  
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encausto, dove i colori venivano miscelati con la cera e poi fissati a fuoco358. La prima fase della 
pittura a encausto sembra espressa in II 42 variis imitata notis ceraque liquenti, in cui il pittore 
traccia variae notae con cera liquenti. La seconda fase, il picturam inurere, prevede l’applicazione di 
tinte dopo che queste sono state riscaldate359 (II 44 coloratis… ludere fucis).  
 
43. poematis arte: stessa iunctura in un simile contesto è impiegata da Paul. Nol., carm. XX 28 
non adficta canam, licet arte poematis utar: l’ars poematis si lega con la sua capacità di raccontare 
menzogne. Ma Paolino, come Prudenzio, rifiutano di comporre una poesia di tal genere. 
 
45. sic unum sectantur iter, sic…: con l’iterazione del sic, inizia l’attacco dei fratres duces contro 
la trina potestas, formata da poesia, pittura e religione, simboleggiati attraverso le loro figure più 
rappresentative: Omero, Apelle e Numa Pompilio. Prudenzio sta dicendo che la fallendi trina 
potestas converge verso lo stesso cammino di errore, verso l’idolatria360.  
 
45. sic cassa figuris: sulla base di una forte tradizione manoscritta, LAVARENNE legge inania 
rerum361, mentre CUNNINGHAM preferisce leggere cassa figuris. La lezione inania rerum, certo più 
lineare in quanto a significato, è clausola esametrica già in Sil. IV 8362. D’altro canto, questa 
lezione ha il limite di creare una falsa quantità nel secondo sĭc, la cui scansione costituisce un 
hapax363. Cassa figuris è lectio difficilior in quanto a significato, anche se le figurae sono elementi 
caratterizzanti i somnia: Claud., rapt. III 124-125 somnia quin etiam variis infausta figuris / saepe 
monent; la costruzione di cassus con l’ablativo è ben attestata nella poesia latina: Lucr. III 562 
cassum anima corpus; IV 127 [simulacra] cassa sensu364. Questa lezione ha il vantaggio di preservare la 
quantità prosodica di sīc, come il sic di inizio verso, e di continuare l’effetto allitterante creatosi 
già nel primo emistichio. Probabilmente inania rerum è una lezione entrata successivamente nel 
testo come semplificazione del concetto espresso da Prudenzio, per somiglianza con un altro 
                                                          
358 Cfr. HENIG 1983, p. 97. Stazio ricorda la pratica di riprodurre immagini su cera ad Apelle, ricordato in questi versi anche da 
Prudenzio: silv. I 1, 100 Apellae cuperent te scribere cerae. 
359 CORSO 1988, p. 427, n. 1: «si tratta di due momenti successivi della medesima lavorazione delle cere, col fine di far aderire i 
colori e dare luminosità alle opere così trattate. Solo il secondo momento era, a rigore, pittura a encausto: tuttavia la 
denominazione encaustae picturae è riferita, per estensione, all’intero processo di trattamento e applicazione delle cere, con 
finalità pittoriche».  
360 MALAMUD (1989, pp. 89-91) ha individuato un’aporia fra l’unum iter che gli imperatori attribuiscono alla trina potestas e il 
fatto che per Prudenzio l’errore ha vie numerose e tortuose: II 849 sola errore caret simplex via. Per questo motivo la studiosa 
ritiene che Prudenzio non condivida affatto la posizione degli imperatori riguardo l’arte pagana. Ma dato il grande risalto che 
fin dall’inizio viene dato ai due principes, sembra strano che in realtà Prudenzio ne voglia poi prendere le distanze, tanto più 
che è una prassi consolidata nella sua poesia affidare le proprie posizioni a specifici personaggi. Inoltre non bisogna applicare 
all’unum iter il concetto teologico di un error che si dirama per molte vie. Prudenzio non sta dicendo che una è la strada 
dell’errore, ma che le tre arti percorrono insieme una stessa strada (unum), che per i pagani è un iter di errore perché rivolto 
agli idoli. Ciò implica il fatto che i due imperatori stiano squalificando l’arte in quanto congiunta con l’idolatria pagana, non 
l’arte in sé né tantomeno l’arte cristiana (per cui cfr. comm. a 53-54).  
361 BERGMAN 1926 segnala che U riporta cassa figuris nel testo con inania rerum cancellato nel margine; D ha inania rerum 
cancellato nel testo e cassa figuris scritto sopra. 
362 Un po’ forzatamente MALAMUD 1989 scorge in rerum somnia un richiamo fonico ai lucreziani semina rerum che formano 
l’universo: quel che sono somnia per gli imperatori, per i poeti sono semina per creare ogni genere di cosa in letteratura (p. 91). 
363 LAVARENNE 1933, § 181. Se è vero che anomalie metriche nei poeti tardoantichi sono abbastanza frequenti (cfr. in questo 
stesso passo la scansione anomala di II 52 poesis), è decisamente insolita la correptio di un monosillabo lungo all’interno di 
piede in luogo della più diffusa correptio di vocale lunga all’interno di parola.  
364 Cfr. anche Lucr. IV 368-369 lumine cassus / aer; V 719 e 757; Verg., Aen. II 85; Aen. XI 104; Stat., Theb. II 15. 
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luogo (I 496-497 cave… inania post haec / prodigia esse deos solito tibi fingere cultu)365 o con la iunctura 
di II 119 inanis numinis umbra. La trina potestas ha instillato nella mente umana sogni privi di 
immagini (cassa figuris) e quindi vuoti di cose (inania rerum). Ma questa seconda lezione sembra 
più un tentativo di generalizzare la metafora prudenziana. Essa può essere stata indotta 
dall’accostamento, frequente nella letteratura latina, di inanis alle illusioni oniriche: Lucr. IV 994-
995 inania… / cervorum simulacra (riferito ai sogni)366; Ov., met. VIII 824-826; her. IX 39. 
 
46. somnia: anche nell’attacco alla religione pagana, mosso dal martire Romano, si ritrova il 
concetto che tali rappresentazioni divine sono sogni da ubriachi: X 250 ineptias, / quas vinolentae 
somniis fingunt anus. In paneg. XII 39, 3 i soldati di Teodosio affermano di aver raggiunto le Alpi 
grazie solo all’aiuto della Vittoria, mentre erano fuori di sé e in preda a fantasie oniriche: negant 
immo se suis vectos esse corporibus, sed, tamquam per aliquas imagines somniorum ferrentur absentes. 
 
46. acer Apelles: informazioni sul più noto pittore dell’antichità (IV sec. a.C.) ci provengono 
da Plin., nat. XXXV 79-97. Nato a Colofone in Ionia, Apelle lavorò a Corinto, ad Atene, in 
Macedonia; fu autore di molti ritratti di Alessandro Magno. Acer è frequente per personalità 
predominanti dalle qualità acute: Cic., de orat. III 124 vir acri ingenio; Lucr. I 70; II 1041. 
 
47. Numa: Numa Pompilio, secondo re di Roma e mitico fondatore della religione romana 
(Cic., Rep. II 25-27; Liv. I 19-21)367. Richiami dotti a questo suo ruolo ricorrono frequenti nella 
letteratura tardoantica368. Gli scrittori cristiani lo menzionano come inventore dell’idolatria 
pagana369. Il nome di Numa nella tarda antichità era divenuto fra i senatori tradizionalisti 
emblema ideologico del paganesimo e quindi della sacralità di Roma370. Simmaco si appellava 
alle tradizioni instaurate dal re-sacerdote per opporsi alla proposta delle Vestali di dedicare una 
statua al praefectus urbi appena defunto, Pretestato: epist. II 36 (del 385)371. Claudiano rende la 
sacralità di Roma proprio con una formula che si appoggia all’autorità di Numa Pompilio (Goth. 
101 delubra Numae sedesque Quirini). Il carm. adv. pag. 35-37 lo ricorda come colui che ha insegnato 
le pratiche cultuali a Roma. Prudenzio lo nomina insieme a Romolo a emblema della Roma 
pagana: per. II 443-444 fiat fidelis Romulus / et ipse iam credat Numa.  
 
47-48. cognatumque malum pigmenta camenae / idola: tutti gli editori sono concordi nel 
rigettare la lezione di PE figmenta, che sembra legata a quanto detto finora sulle invenzioni create 
                                                          
365 Così GARUTI 1996, che sulla base di questo accostamento sceglie di leggere inania rerum. 
366 Si noti che a partire da Lucrezio i simulacra inania sono paragonati ai somnia, a qualcosa di vuoto ed evanescente (cfr. Ov., 
her. IX 39 simulacraque inania somni). Il copista può dunque aver facilmente interpretato il passo prudenziano alla luce di 
questa concezione, richiamandone inconsciamente il formulario: se i simulacra inania sono somnia, i somnia di Prudenzio 
concepiti dall’arte dovevano essere anch’essi inania.  
367 Su Numa Pompilius, cfr. WISSOWA 19122, p. 434 e GLASER 1936. 
368 Aus., par. praef. 7; Iul., orat. IV 155a – d; Them., orat. VIII 114a; Amm. XIV 6, 6; Serv., in Aen. VI 808; Macr., Sat. I 4, 7; Pacat., 
Pan. II [12] 20, 3. Cfr. FORCELLINI, VI, Onomasticon, p. 355.  
369 Tert., apol. 21, 29 Numa qui Romanos operosissimis superstitionibus oneravit; Aug., civ. II 16; III 9-12; IV 23, 1; VII 34-35; VIII 5.  
370 Cfr. CRACCO RUGGINI 1972, pp. 245-48. Temistio, nel discorso tenuto a Roma nel 376 davanti al Senato, ricorda Numa come 
colui che con le sue leggi ha legato fra loro cielo e terra: orat. XIII, 177d-178b. 
371 Cfr. CECCONI 2002, p. 279, ad II 36 f. Cfr. ancora Eutr. VIII 8, su cui BIRD 1985-1986, pp. 243-44. 
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dall’arte pagana372. La lezione pigmenta restituisce la successione della trina potestas, che a sua volta 
riprende fedelmente quella simboleggiata nel verso precedente da Omero, Apelle e Numa, con 
variatio dei connettori (polisindetici nella prima triade, asindetici nella seconda): identici sono 
l’ordine di successione triadico e l’uso dell’enjambement. Le Camene sono antiche divinità italiche 
delle fonti e delle acque: il loro luogo di culto si trovava al di fuori della porta Capena, in una 
fonte sacra presso cui parlarono tante volte a Numa373. Prudenzio utilizza anche spesso il 
termine camena a indicare la poesia latina: cath. III 26 sperne, Camena, leves hederas; IX 3 hunc [scil. 
Cristo] Camena nostra solum plangat, hunc laudet lyra; per. VI 153 reddamus paribus pares camenas. Il 
sostantivo idolum è frequente nella forma plurale nella poesia di Prudenzio (Praef. 41; psych. 379; 
CS I 424; per. II 484, III 74, X 431). Come gli altri poeti cristiani, anche Prudenzio scandisce il 
sostantivo come un dattilo, nonostante la quantità originaria della o sia lunga (gr. εἴδωλον): nel 
latino cristiano il termine mantiene l’accentazione greca374. 
 
47. cognatumque malum: LAVARENNE 1948 legge da BTQ cognatumque volunt, mentre 
BERGMAN 1926 e CUNNINGHAM 1966 leggono da V p.c., B p.c., CDMOSUt cognatumque malum375 
(con concipiunt sottinteso). Secondo GNILKA, la lezione volunt può essere stata indotta dalla serie 
dei verbi plurali nei versi precedenti (sectantur… concipiunt); inoltre la costruzione di cognatum 
come neutro sostantivato è rara376. La lezione malum non solo sana i problemi legati all’uso del 
neutro sostantivato in cognatum, ma richiama anche il concetto esposto in I 505 in vitium versae… 
artis. Un aiuto interpretativo ci può derivare dallo stile. Le tre proposizioni sono costruite in 
modo da culminare nella sententia di v. 48 convaluit fallendi trina potestas. Le prime due sono 
congiunte dall’anafora del sic, la terza ha solo un que enclitico; i soggetti della seconda 
proposizione sono legati per polisindeto, quelli della terza sono asindeticamente giustapposti. In 
una tale struttura suona bene mantenere la successione aggettivo-oggetto (cognatum malum) che si 
aveva nelle proposizioni precedenti (45 unum… iter; 45-46 cassa… / somnia) e omettere il verbo, 
la cui ellissi insieme al successivo asindeto conferisce al verso una maggiore forza icastica.  
 
50. ex tabulis cerisque: l’uso di pitture su tavole a soggetto religioso è testimoniato da 
Clemente Alessandrino, che si scaglia contro l’uso di appendere nelle case, in particolare nelle 
camere da letto, quadretti che raffigurino gli amori delle divinità377. Cerae è un rafforzativo delle 
tabulae, non indica le tavolette cerate su cui scrivere378 (altrimenti non si capirebbe come la 
                                                          
372 Si pensi alla vicinanza di formula con i figmenta vatum di Paul. Nol., carm. X 38. 
373 Cfr. AUST, in RE III 1, 1427-28. 
374 Per uno studio sul termine, cfr. TRAINA 1965 e BERNARDI PERINI 19672, pp. 109-110 per una panoramica sull’argomento.  
375 Così anche GARUTI 1996, che però traduce il passo come il LAVARENNE. 
376 GNILKA 1991, p. 6. Il ThlL segnala questo uso di cognatum sostantivato come un unicum nella letteratura latina, insieme a 
Symm., rel. XXXI 1 moribus scaevis familiare atque cognatum est armare spiritus, anche se qui cognatum è costruito in modo da 
reggere l’infinito. LAVARENNE 1933, § 895 nota che l’uso dei neutri sostantivati, soprattutto per gli aggettivi della seconda 
declinazione, era molto diffuso in epoca classica e postclassica: fra i vari esempi in Prudenzio, menziona cognatum (§ 896). 
377 Protr. IV 60, 1. Agli inizi del ‘900 un interessante ritrovamento archeologico nel Fayum ha riportato alla luce una serie di 
questa tavole, databili fra il II e il IV secolo d.C. Sull’argomento si veda lo studio di MATHEWS 20032. 
378 LAVARENNE 1963, p. 161, n. 4. 
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poesia abbia tratto alimento dalle tavole pittoriche e dagli ‘scritti’): cerae si riferisce ai colori della 
pittura a encausto, come in II 42 ceraque liquenti379, e metonimicamente alla pittura in generale.  
 
51-56.: due esempi che dimostrano come la pittura e la poesia convergano verso una 
rappresentazione favolosa380, che a sua volta ha generato pratiche cultuali insensate: nel primo 
esempio la poesia ha costituito il modello per la castrazione dei sacerdoti di Cibele, nel secondo 
ha dato adito all’interdizione dei cavalli nel lucus di Diana Trivia. Sono due exempla mitologici 
famosi, entrambi intessuti di riferimenti letterari: nel primo (II 51-52) sono solo allusi, nel 
secondo (II 53-56) è espressamente citato un verso virgiliano. Il discorso è retoricamente 
elaborato: la triplice iterazione del cur scandisce il crescendo dell’argomentazione che si fa 
sempre più accorata fino a sfociare nella citazione del massimo poeta latino. 
 
51-52. cur Berecyntiacus … castraverit Attin: i due versi sono costruiti attraverso un’allusiva 
trama intertestuale. L’apertura e la chiusa del distico ricalcano Pers., sat. I 93 cludere sic versum 
didicit Berecyntius Attis381. L’attacco di verso richiama inoltre Hor., carm. III 19, 18 cur Berecyntiae / 
cessant flamina tibiae? / Cur pendet tacita fistula cum lyra? Nell’exemplum si fa riferimento all’usanza 
dei sacerdoti di Cibele di evirarsi durante le feste in suo onore382. Attis fu evirato da Cibele 
perché lui, volendo rimanere fedele alla donna amata, si negava alla dea stessa. Secondo un’altra 
versione mitica, Attis si era evirato per consacrarsi alla dea, ma poi, una volta rinsavito, se n’era 
pentito383. Il culto di Cibele ha sempre costituito un ottimo campo di battaglia contro l’assurdità 
dell’idolatria pagana: bersaglio particolare della polemica cristiana era il dies sanguinis, il giorno in 
cui i sacerdoti, commemorando la sepoltura di Attis, si eviravano e i fedeli si infliggevano 
tormenti384. Al culto della dea Prudenzio fa riferimento anche in I 187 utque deum mater Phrygia 
veheretur ab Ida, in cui si ricorda la provenienza orientale della dea orgiastica, venerata sul monte 
Ida, in Frigia, quindi in terra troiana; il suo culto fu introdotto a Roma nel 204 a.C., nel 
momento di massimo pericolo durante la seconda guerra punica385. Il culto era perciò avvertito 
in stretta connessione con la vittoria romana su Cartagine. Nell’ambiente intellettuale pagano di 
                                                          
379 Si ricordi al riguardo la testimonianza di Ambr., enarr. in Ps. CXVIII 15, 36 imago caelestis non fuco expressa, non ceris, non 
coloribus, dove cerae sta a indicare anche lì un tipo di decorazione pittorica.  
380 Cfr. Lact., inst. I 11, 26 non tantum poetae, sed pictores etiam fictores que imaginum mentiuntur.  
381 Poco convincente l’analisi di VERDIÈRE 1971, p. 390, secondo cui Prudenzio disloca in questo modo i termini chiave 
Berecyntiacus e Attis per reminiscenza del verso di Persio, in cui era criticato tale questo ardito accostamento terminologico.  
382 Dapprima il culto della dea si celebrava dal 4 aprile (anniversario dell’arrivo a Roma della statua) al 10 aprile (anniversario 
della consacrazione del tempio della dea sul Palatino). In questa occasione si tenevano i Ludi Megalenses (cfr. STERN 1953, p. 97 
e p. 101). Sotto il regno di Claudio si aggiunse alle celebrazioni di aprile un nuovo ciclo di feste in onore di Attis e Cibele, 
chiamate sacra Phrygia, celebrate dal 15 al 27 marzo (GRAILLOT 1912, p. 115, n. 7). Sul culto cfr. Ov., fast. IV 249-372; Lucr. II 
600-643; Liv. XXIX 10-14; Sil. 72, 1-47; ps-Cypr., carm. adv. pag. 57-66 e 103-109; carm. ad senat. 6-20. Prudenzio ci dà anche 
testimonianza della pratica del tauribolium, che prevedeva il sacrificio del sangue di un toro per la dea (per. X 1007-1075). 
383 Catull. 63; Ov., fast. IV 223-244; Iulian., orat. VIII 6. Per una panoramica generale sulla fortuna e sull’evoluzione del mito 
nella letteratura, cfr. l’Introduzione di MORISI 1999 (in particolare le pp. 14-22); ARRIGONI 1984; SFAMENI GASPARRO 1997.  
384 Tat., or. 8; Iust., Apol. I 27; Theoph., Autol. I 10. L’usanza rituale è condannata da Minucio Felice (XXII 4 e XXIV 12) e bollata 
come inumanità da Lattanzio (inst. I 17, 6-7; e soprattutto I 21, 16). Cfr. ancora Arn. I 41; V 5-17; ps-Cypr., ad senat. 6-20; 
Ambrosiast., quaest. test. 114, 7; 114, 11; 115, 18; Aug., civ. II 7. Sul culto di Cibele, vedasi ARRIGONI 1984. 
385 Livio (XXIX 10, 4-5; XI 6-8; XIV 5-14) ci informa che durante la seconda guerra punica, nell’estremo pericolo, furono 
consultati i Libri Sibillini, i quali consigliarono ai Romani di recuperare a Pessinunte il lapis niger della Madre degli Dei: 
l’idolo aniconico fu portato a Roma e conservato nel tempio di Vittoria fino alla realizzazione di un tempio specifico, 
consacrato nel 191 a.C. Sull’introduzione del culto metroaco, cfr. BREMMER 1979; GÉRARD 1980; ROLLER 1999, pp. 263-85. 
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fine IV secolo erano ancora in gran voga i misteri frigii di Cibele386. Anche in per. X Prudenzio 
rivolge il suo attacco contro questo culto, di cui descrive il rito assurdo e la follia che anima i 
suoi adepti. Prudenzio punta il dito così proprio contro quei sacra peregrina che costituivano una 
resistenza della società pagana di fronte all’avanzata del cristianesimo.  
 
51. truncata: il verbo, riferito alla mutilazione corporale degli inguina, potrebbe alludere alla 
versione mitica narrata da Ov., met. X 104-105 Cybeleius Attis / exuit hac hominem truncoque induruit 
illo, per cui Attis si sarebbe trasformato in un tronco di pino. Tale credenza giustificava il rituale 
del taglio del pino (rigorosamente tagliato, non sradicato), portato in processione come simbolo 
di Attis defunto: Firm., err. XVII 1; carm. adv. pag. 108 arboris excisae truncum portare per urbem. 
 
52. cum pulchrum poesis castraverit Attin: l’unico passo nella letteratura latina in cui pŏesis è 
scandito con la ĕ invece che lunga (pŏēsis, dal greco ποίησις)387. Tradurre il cum con un valore 
temporale388 non rende piena ragione del rapporto causa-effetto fra l’esempio e l’assurda pratica 
religiosa alimentata dalla favola mitica. Già Lucrezio faceva del rituale di Cibele un exemplum 
della forza suasoria della poesia a scapito della ragione (II 644-645). Minucio Felice scorgeva 
nella fabula mitica l’esempio del rito perpretrato dai sacerdoti (XXII 4 propter hanc fabulam Galli 
eam et semiviri sui corporis supplicio colunt) e Arnobio vedeva nell’insensata pratica una mera 
ripetizione di quanto era stato scritto dalla letteratura (V 17). Il legame fra poesia e 
superstizione è colto ancora da Agostino che stigmatizza la religione quale vera colpevole 
dell’esecrando rituale di Cibele e solo implicitamente la fictio poetica che, pur avendolo sempre 
condannato, ne ha alimentata la credenza (civ. VII 26). La clausola castraverit Attin ha un parallelo 
simile in carm. adv. pag. 109 Attin castratum. In entrambi i testi la notazione all’evirazione di Attis 
serve a fondare il disprezzo verso i sacerdoti eunuchi di Cibele.  
 
53-56.: il secondo esempio, afferente al mito di Ippolito, muove ancora una volta da una pratica 
cultuale (quella di tenere i cavalli lontano dal tempio e dai boschi di Diana), alimentata dal 
racconto poetico e perfino dalle raffigurazioni pittoriche. Con questo esempio, più lungo 
rispetto al precedente e forte di più echi intertestuali (un’esplicita citazione virgiliana e sottesi 
rimandi al martirio di Ippolito in per. XI), si manifesta in tutta la sua evidenza la trina potestas. 
Secondo il mito, Afrodite per vendicarsi di Ippolito aveva indotto Fedra, seconda moglie di 
Teseo, a innamorarsi del figliastro Ippolito. Questi aveva rifiutato le sue proposte, essendosi 
consacrato ad Artemide (II 54-55 pudicum /… iuvenem). Fedra si suicidò gettando la colpa su 
Ippolito: Poseidone suscitò un mostro marino sulla riva del golfo di Corinto che fece 
imbizzarrire i cavalli del cocchio su cui si trovava Ippolito; questi lo gettarono a terra 
                                                          
386 CUMONT 19294, pp. 106-07. In una prospettiva neoplatonica, lo racconta Macr., sat. I 21, 7-11. Gerolamo testimonia che i 
Galli erano ancora attivi a Roma all’inizio del V secolo: in Os. 1, 4, in CCL 76, p. 44 (composto fra il 404 e il 406). Agostino 
riferisce di aver visto i Galli che percorrevano ancora le strade e le piazze di Cartagine (civ. VII 26; II 4). Solo nel 415 furono 
vietate le confraternite dei dendrophori che trasportavano il pino sacro, simbolo di Attis morto (C.Th. XVI 10, 20).  
387 Cfr. LAVARENNE 1933, § 144. 
388 Cfr. già GARUTI 1996, p. 68, ad loc. Egli traduce il cum con ‘mentre’. Similmente BROWN 2003 rende il cum con ‘when’. 
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sfigurandolo389. Secondo una variante mitica, Esculapio, figlio di Apollo, cedette alle suppliche 
di Diana e e resuscitò Ippolito, suscitando le ire di Dite; Diana lo invecchiò per renderlo 
irriconoscibile e, cambiatogli il nome in Virbio, lo nascose nel bosco a lei consacrato390: in suo 
onore i cavalli erano tenuti lontani. Dietro questa usanza apparentemente innocua, si 
nascondeva una pratica cultuale più inquietante, cui accenna Ovidio legandola all’interdizione 
dei cavalli nel bosco sacro391: ars I 259-260; fast. III 265-266 hic latet Hippolytus loris direptus 
equorum, / unde nemus nullis illud aditur equis; 271-272 regna tenent fortes manibus pedibusque fugaces, / et 
perit exemplo postmodo quisque suo. L’interdizione del bosco sacro ai cavalli richiamava alla mente 
degli ascoltatori lo scellerato rito del rex Nemorensis, l’unico che poteva entrare davvero nel 
recinto sacro di Diana392. D’altro canto l’inaccessissibilità del lucus poteva evocare una 
dimensione misterico-orgiastica del culto di Diana, in cui forse erano confluiti i sacra peregrina 
dell’Artemide efesina o di Ecate/Trivia, dea infernale, legata anche alla magia. Già in CS I 369-
374 Prudenzio aveva ricordato i riti notturni celebrati in onore della dea, definita daemon 
Tartareus (I 369-370)393. Perciò l’interdizione dei cavalli nel bosco poteva richiamare alla mente 
tanto il rito cruento del rex Nemorensis quanto tutto l’apparato di riti magici-occulti che nel IV 
secolo erano ancora praticati in onore di Trivia. Non a caso anche nell’iscrizione funebre di 
Vettio Agorio Pretestato i due culti di Cibele e Ecate compaiono sotto l’etichetta dei culti 
misterici a cui il prefetto pagano era iniziato394. Inoltre nell’opinio communis degli antichi queste 
due potenze erano connesse con i disturbi psico-fisici395 e i loro riti potevano dunque essere 
immagine di dementia della religione pagana, per sua natura priva di ratio (I 460).  
 
53-54. cur etiam templo Triviae lucisque sacratis / cornipedes arcentur equi: i versi 
ricalcano esattamente Verg., Aen. VII 778-779 (con la sola variazione di cur invece di unde); ma 
l’influenza di Virgilio si riscontra anche nei versi successivi (Aen. VII 779-780 quod litore currum et 
/ iuvenem diventano iuvenem… litora curru). A Prudenzio non interessa dipingere un ritratto del 
mito di Ippolito, ma presentare la poesia classica quale armamentario di credenze fasulle: la 
                                                          
389 Il mito è ampiamente raccontato in Sen., Phaedr. 1000-1114. 
390 Nelle fonti greche Hyg., Fab. 49; Astron. II 14, 5; Sext. Emp., adv. math. I 261; ps.-Eratosth., catast. VI; Sch. ad Pind., Pyth. III 
54; Sch. ad Eur., Alc. 1. Nel mondo latino Verg., Aen. VII 765-782, che Prudenzio cita, e Ov., met. XV 487-546; fast. VI 737-756. 
Questa versione è probabilmente di origine italica. Cfr. TRAINA 1997, p. 403. Fu proprio la capacità di Diana di risuscitare 
Ippolito a connetterla con il mondo degli inferi e a identificarla poi con Ecate.  
391 FORDYCE 1977 nel suo commento al passo virgiliano lega il divieto alla proibizione imposta al flamen Dialis di montare a 
cavallo, il quale era immagine di guerra e di morte (DUMÉZIL 1966, p. 277): l’interdizione dei cavalli era quindi una pratica 
mirata a tenere lontana la guerra. Come Virgilio, anche Ovidio conferiva al mito una valenza eziologica (SPINETO 2000, p. 19).  
392 Pausania (II 27, 4) riporta la leggenda aricciana secondo cui Ippolito resuscitato si trasferì dalla Grecia a Nemi, dove 
divenne re e stabilì la cruenta pratica cultuale del rex Nemorensis, ancora praticata nel II sec. d.C.: uno schiavo fuggitivo 
poteva entrare nel bosco e diventare sacerdote di Diana, dopo aver ucciso in duello il re precedente; a sua volta egli sapeva 
che sarebbe stato ucciso alla stessa maniera da un altro schiavo. Cfr. anche la testimonianza su Caligola in Suet., Gaius 35. Sul 
rito e su questo feroce culto, cfr. DUMÉZIL 1966, pp. 396-400; FRAZER 19732, pp. 223-26. 
393 Con Costantino si iniziò progressivamente a vietare i sacrifici notturni, considerati particolarmente dannosi in quanto 
potenzialmente magici (BEARD-NORTH-PRICE 1998, I, p. 372). Cfr. C.Th. XVI 10, 10 (del 391) e XVI 10, 12 (del 392) che 
aboliscono tutti i sacrifici tradizionali in quanto assimilati a pericolosi sacrifici divinatori. 
394 CLE 111, 25-29 te teste cunctis imbuor mysteriis, / tu Dindymenes Atteosque antistitem / Teletis honoras taureis consors pius, / 
Hecates ministram trina secreta edoces / Cererisque Graiae tu sacris dignam paras (per un’analisi del carme, cfr. POLARA 2000). 
Sappiamo che Vettio Agorio Pretestato era hierofanta della dea Ecate; anche la moglie, Aconia Fabia Paolina, era hierophantria 
deae Hecatae: proprio dal marito, questa imparò i trina secreta di Ecate (CLE 111, 28). Su Pretestato, cfr. lo studio di KAHLOS 
2002. Ai due culti appartiene anche l’anonimo pagano contro cui si scaglia carm. adv. pag. 71-74. 
395 Le due divinità sarebbero la causa delle turbe mentali in Eur., Hipp. 141-144; cfr. anche Hippocr., morb. sacr. I 84-88. 
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citazione virgiliana fa da testimone della fictio poetica in genere396 e, con la sua auctoritas, 
conclude la polemica verso le inutili raffigurazioni delle divinità. MALAMUD ha visto in questo 
passo una distanza fra l’accusa all’arte nel CS e la concezione che di essa ha Prudenzio, che pure 
in per. XI 123-136 narra il martirio di Ippolito a partire da una raffigurazione parietale. La critica 
dei due imperatori si rivolgerebbe implicitamente anche alla poesia di Prudenzio397. La tesi della 
studiosa ci sembra abbastanza forzata: riallacciandosi a quanto già osservato riguardo l’unum iter 
(II 45), i due principes non stanno attaccando la religione tout court, ma solo quella pagana nella 
forma dell’idolatria. L’attacco all’arte è rivolto all’arte pagana, non all’arte in quanto tale398.  
 
54-55. cum Musa pudicum / raptarit iuvenem volucri per litora curru: la Musa non è solo 
quella virgiliana, qui espressamente riecheggiata399, ma la poesia in generale. Dopo la citazione 
virgiliana, troviamo adesso alcune sottese allusioni alla descrizione del martirio dell’omonimo 
santo in Prud., per. XI, in particolare 113-114 incendit feritas rapit impetus et fragor urget / nec cursus 
volucer mobile sentit onus, e XI 123-125 exemplar sceleris paries habet inlitus, in quo / multicolor fucus 
digerit omne nefas; / picta super tumulum species liquidis viget umbris. L’aggettivo pudicum in clausola 
richiama da vicino Hor., carm. IV 7, 25-26 infernis neque enim tenebris Diana pudicum / liberat 
Hippolytum, ripreso da Aus., ecl. XIX 24-25. L’enjambement fa di Ippolito l’emblema della castità 
nel mondo antico. In tutti questi testi il valore concessicvo del pudicum finale ha una funzione 
polemica verso il racconto mitico, in cui Ippolito finisce rovinato dalla sua stessa castità400.  
 
55. raptarit: se intendiamo rapto come frequentativo di rapio, ‘rapire’, non è chiaro a cosa alluda 
il rapimento di Ippolito da parte della poesia, se alla sua morte e risurrezione o al fatto che 
Diana lo ha nascosto presso il suo lucus, generando così la pratica del rex Nemorensis. Il verbo 
ricorre nella sua forma base in per. XI 110 hi rapiant artus, tu rape, Christe, animam, e in XI 113 
incendit feritas rapit impetus, con il significato di ‘morire’, tipico della poesia401; ma rapto con lo 
stesso significato non è attestato. Preferiamo assegnare al rapto della Musa il valore letterale di 
‘trascinare con forza’, come confermato dal locus similis di Ov., met. II 234 arbitrio volucrum raptatur 
equorum (cfr. il valore simile di rapio in CS II 858). Il verbo costituisce, insieme al castraverit di II 
52, un esempio di espressione brachilogica402: la poesia non ha castrato Attis né trascinato 
                                                          
396 Non è necessario ravvisare una stoccata ironica nei confronti di Virgilio, come fa MALAMUD 1989, p. 92, n. 18, la quale 
ritiene che in realtà Prudenzio non condivida affatto le parole messe in bocca agli imperatori: la citazione virgiliana che essi 
portano a sostegno della loro tesi, vuole in realtà «to emphasize the impossibility of the sort of censorship they propose».  
397 A questa tesi di fondo, MALAMUD 1989 aggiunge altre aporie nel discorso dei due principes: per essi la trina potestas 
percorre un unum iter, quando per Prudenzio unica è la via della verità e molte quelle dell’errore (p. 89); i due inoltre invitano 
Roma ad abbandonare le raffigurazioni pagane e a fregiarsi piuttosto del bottino di guerra, quando in I 502-505 Teodosio 
comanda che siano preservate le statue pagane (pp. 90-91).  
398 Tantomeno all’arte di Prudenzio, per il quale la poesia è un sacrificio spirituale da rendere al vero e unico Dio. Non si 
spiegherebbero altrimenti la concezione della poesia in Prudenzio (come emerge in CS praef. II, nella Praefatio e nell’Epilogus) e 
neppure la stretta connessione della sua poesia con l’espressione artistica del suo tempo. 
399 CERRI 1964, p. 351. 
400 TRAINA 1997 ritiene che il mito di Ippolito rivesta in Orazio un valore esemplare, polemico contro la versione virgiliana che 
lo farebbe risorgere: l’aggettivo rivela allora l’inutilità della sua castità, perché «non solo le qualità intrinseche ed estrinseche 
dell’uomo non lo salvano dalla morte, ma neppure l’amore di una dea» (p. 403). 
401 Cfr. OLD, s.v. rapio, 1573, n. 5. 
402 LAVARENNE 1933, § 1397.  
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Ippolito, ma ha solo descritto le azioni espresse dai due verbi. Un caso simile si ha in ham. praef. 
29 [ille mortis inchoator rusticus] deumque rerum mortuarum depuntans. 
 
56. paries tibi versicolorus adumbret: in adumbro MASTRANGELO coglie una ripresa del 
significato ‘tipologico’ che lo stesso verbo aveva in per. X 629 crux praenotata, crux adumbrata est 
prius: come lì gli eventi storici erano figura dei tempi cristiani, così l’arte pagana prefigura quella 
cristiana403. La sua tesi, basata su argomentazioni abbastanza ellittiche, risulta molto forzata. Se 
di valenza tipologica si può parlare, dovremmo pensare che il mito e la pittura di Ippolito 
(perfino la stessa etimologia) prefigurino già la vicenda dell’omonimo martire descritta in per. 
XI. Forse qui Prudenzio ha in mente la stessa raffigurazione pittorica che dice di aver visto sulla 
tomba del martire Ippolito404. A nostro avviso, più che a una valenza tipologica, siamo di fronte 
a un caso di autocitazione. Confrontiamo CS II 56 con per. XI 123-125 exemplar sceleris paries 
habet inlitus, in quo / multicolor fucus digerit omne nefas; / picta super tumulum species liquidis viget umbris. 
La vicinanza è notevole: paries ricorre identico; per. XI 124 multicolor si ritrova in versicolorus; il 
termine finale umbris (XI 125) corrisponde esattamente ad adumbret in clausola. Adumbro perciò 
va inteso nel senso letterale di ‘tratteggiare a grandi linee’, ‘delineare’ tramite l’uso di colori405. La 
vicinanza fra i due passi prudenziani fa emergere lo scarto fra l’arte pagana e l’arte cristiana: la 
stessa operazione artistica è sbagliata per i pagani perché votata all’inganno, ma è valida per 
l’arte cristiana di Prudenzio perché rivolta al vero Dio. Il composto versicolor è declinato qui 
come un aggettivo della prima classe, secondo un uso tipico del latino tardo, mentre in ham. 294 
troviamo versicolorum al genitivo plurale. Nel CS ricorrono altri due aggettivi composti in –color, 
che presentano la loro normale flessione (I 504 decolor; II 871 concolor)406.  
 
57-60: l’invito ad abbandonare la superstizione pagana (II 57-58), fra cui quella della Vittoria (II 
59-60), è formulato con la solenne anafora di desine, che si ritrova anche al termine della sua 
requisitoria contro gli dei pagani di carm. adv. pag. 121. Prudenzio deride la tendenza pagana di 
raffigurare res incorporeae sotto l’immagine fisica di dèi. L’argomento, topico nell’apologetica 
cristiana, ricorre altrove in Prudenzio (per. X 166-175; 306-310). La tendenza pagana a 
ipostatizzare oggetti incorporei e astratti è vista dal poeta come segno di irragionevolezza.  
 
57. desine, si pudor est: con un attacco mutuato da Mart. III 74, 5, Prudenzio conclude la sua 
perorazione appellandosi al pudor, spesso invocato come freno per comportamenti criticabili407. 
l’appello al pudor si giustifica in contrasto ai due precedenti exempla incentrati sulla mancanza di 
                                                          
403 MASTRANGELO 2008, pp. 64-65. 
404 Del resto le molte raffigurazioni del mito nei sarcofagi antichi lasciano pensare che fosse un soggetto iconografico 
particolarmente apprezzato nei monumenti funerari pagani (dello stesso avviso CERRI 1963, p. 314, n. 59). Cfr. la cassa con 
raffigurazione di Ippolito nella cripta del Duomo di Capua, databile al 240-250 d.C., il sarcofago nella Chiesa di San Nicola ad 
Agrigento o il celebre sarcofago attico con il mito di Fedra e Ippolito, databile fra il 230-250 (oggi al Museo Archeologico di 
Tarragona). Sui sarcofagi romani con tale iconografia, cfr. KOCH – SICHTERMAN 1982, p. 394.  
405 Cicerone lo usava per riferirsi alla esangue descrizione degli dei di Epicuro in nat. deor. I 75. 
406 Per la duplice natura flessiva di questi aggettivi composti, cfr. PALLA 1981, p. 289, ad 819. 
407 Mart. II 37, 10; III 87, 4; III 46, 10; VII 95, 16; X 90, 9. Cfr. anche Prop. I 9, 33; II 12, 18; Ov., Am. III 2, 24; Quint., decl. 286, 10; 
Stat., Theb. X 710; Iuv. III 154. 
144 
pudicizia dei culti pagani e, per estensione, di tutti quanti gli dèi. D’altro canto, l’espressione 
poteva anche apparire come una formula di cortesia con cui fare appello alla coscienza 
dell’avversario. Come già Marziale, anche Prudenzio fa seguire alla iunctura una personificazione 
(gentilis ineptia, dove gentilis si riferisce alle gentes: cfr. per. X 464 gentile vulgus).  
 
58. res incorporeas: Prudenzio deride o la tendenza a raffigurare mostri inesistenti (come una 
donna-uccello) o l’uso tipicamente romano di divinizzare valori (quali Mens, Fides, Concordia, 
Salus: fra questi rientra anche la Victoria)408, come confermato da Cic., nat. deor. II 61 tum autem 
res ipsa, in qua vis inest maior aliqua, sic appellatur ut ea ipsa vis nominetur deus, ut Fides ut Mens […] quid 
Opis quid Salutis quid Concordiae Libertatis Victoriae. La seconda interpretazione sembra più 
probabile. Attacco analogo in Arn. IV 1, che obiettava ai pagani di aver ipostatizzato alcune 
virtutes in forma di dei, fra cui la Vittoria. Critica simile contro la Vittoria in Aug., civ. IV 17.  
 
61-65.: la terza parte dell’oratio costituisce la sezione parenetica: dopo i due imperativi anaforici 
(desine), Prudenzio affida ad altri tre imperativi nella stessa posizione metrica di inizio verso le 
ammonizioni finali degli imperatori rivolte direttamente a Roma pagana, ricca (II 61 ditissima) di 
tanti ornamenta deorum (II 64) quante sono le conquiste gloriose della virtus guerriera. I tre versi 
sono costruiti alla stessa maniera in modo da dare risalto ai termini impiegati: il v. 62, 
sottolineato dall’allitterazione della s, isola i due ablativi (che esprimono la violenza delle 
conquiste romane) fra i due accusativi (exuvias armis et sanguine captas); il v. 63 colloca agli estremi 
i due genitivi e al centro le immagini di vittoria (caesorum victrix diademata regum); il v. 64 racchiude 
i due accusativi fra i genitivi (repulsorum foeda ornamenta deorum). Infine il v. 65 conclude la 
perorazione dei due imperatori insistendo sull’effetto allitterante della t. Il risalto che viene dato 
all’elemento militare è perfettamente coerente con il quadro iniziale dei due imperatori, definiti 
duces (II 18) e formati con un’educazione militare (II 7-9), che si oppongono ai classica belli (v. 
10) suonati da Simmaco: inoltre la conclusione si armonizza con la tesi centrale di questa prima 
confutazione, per cui le vittorie di Roma furono dovute alla virtus bellica, non a una dea alata409. 
 
64. frange… foeda ornamenta deorum: la clausola ornamenta deorum risale a Iuv., sat. III 
218410. Già in rel. III 4 ornamentis saltem curiae decuit abstineri, Simmaco rilevava l’atto formalmente 
scorretto dell’imperatore nel rimuovere l’ara Victoriae, giacché la legge vietava l’asportazione 
degli ornamenta degli edifici pubblici411. Per tutta risposta Prudenzio pone in bocca all’imperatore 
un’espressione dal carattere decisamente poco “tollerante”: cfr. I 608-610; II 764-765.  
                                                          
408 THOMSON 1949, p. 11; GARUTI 1996, p. 168, ad 58. Cfr. anche GNILKA 1991, p. 30. 
409 Secondo MALAMUD 1989, pp. 90-91, i due principes qui preferiscono eleggere a simboli di Roma le armi e le corone 
metalliche dei re uccisi (diademata regum) invece delle ghirlande della poesia.  
410 BERGMAN 1926, p. 463. In Giovenale indicano gli orpelli di dei asiatici offerti a un uomo la cui casa è andata a fuoco. Per 
Prudenzio gli orpelli sono vergognosi, foeda, perché vanno abbandonati (cfr. STELLA MARIE 1962, p. 43). 
411 Cfr. anche Symm., rel. XXI. Riguardo gli ornamenta di Symm., rel. III 4, variamente interpretati in riferimento alla statua e 
all’altare della dea (MAZZARINO 1974, p. 356) o alla ricca dotazione degli arredi della Vittoria (di cui si ha notizia in Cass. Dio 
LI 22, 2; C.Th. XVI 10, 15; Firm., err. XXVIII 6), cfr. VERA 1981, p. 32, il quale ritiene che gli ornamenta possano riferirsi anche al 
solo altare o alla sola statua, se non agli ornamenti sacri di tutti gli dei. Gli ornamenta di Prudenzio hanno questo significato.  
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L’invito contenuto in questo verso è apparso abbastanza controverso da un punto di vista 
storico, in quanto non si hanno notizie di leggi a favore della distruzione di statue pagane prima 
del 408412. Nel 399 Onorio emise un decreto in cui proibiva i sacrifici pagani, ma ordinava che 
fossero conservati gli ornamenta (C.Th. XVI 10, 15 sicut sacrificia prohibemus, ita volumus publicorum 
operum ornamenta servari). La controversia si fa ancora più notevole se confrontiamo questo verso 
con I 501-505, dove Teodosio invitava a purificare gli ornamenta pagani, sottraendoli al culto 
idolatrico, e mantenerli quali espressione di opere d’arte413. Lo stesso concetto è ribadito in per. 
II 481-484. L’apparente divergenza del pensiero prudenziano si comprende nella diversità 
dell’aggettivo che accompagna gli ornamenta. Possiamo notare subito la differenza fra i 
pulcherrima nostrae ornamenta… patriae di I 503-504 e i foeda ornamenta deorum di II 64, così definiti 
perché ancora votati al culto pagano e quindi ancora impuri. L’invito di Onorio dunque è quello 
di frangere non tanto gli ornamenta, quando il loro essere foeda, l’uso indecoroso che Simmaco 
ancora reclama. Occore quindi infrangere questo scempio, convertire le statue dalla loro valenza 
religiosa, purificare la concezione che da tali culti provengano le vittorie di Roma. Ciò significa 
restituire a Roma il suo vero valore, i pulcherrima ornamenta patriae.414 L’imperativo dei due 
imperatori è da interpretare dunque più in senso teologico che storico415. 
 
65-66.: i versi conclusivi proclamano il destino di eternità di Roma in terra e in cielo, in risposta 
all’accusa di Simmaco di difendere la victoria parta e parienda (II 12), qui ripreso da II 65 victoria 
parta; alla richiesta di mantenere il tempio della Vittoria (II 13-14 templum dea virgo sacratum / 
obtineat) gli imperatori promettono che la vittoria conserverà il suo posto nel santuario del cielo 
(II 66 media servabitur aede). L’espressione media… aede richiama la concezione classica, mediata 
attraverso l’immaginario biblico del santuario celeste (Eb 8, 2), secondo cui il centro del tempio 
era il luogo privilegiato per la teofania (Ov., met. XV 673). La locuzione super astra ricorre nella 
stessa posizione metrica in I 590 riferita al regno terreno che Roma, dopo la conversione, può 
estendere fin sopra le stelle, fino a Cristo stesso: 587-590 et dubitamus adhuc Romam tibi, Christi, 
dicatam / in leges transisse tuas omnique volentem / cum populo et summis cum civibus ardua magni / iam 
super astra poli terrenum extendere regnum? In II 65-66 i due imperatori ribadiscono il concetto di 
regno eterno assegnato a Roma da Cristo416, che ritornerà ancora in II 759 quo [scil. di Cristo] 
ductore meum trahis ad caelestia regnum. Si ha in Prudenzio la visione, condita di buona dose di 
patriottismo417, di una Roma sublimata, dai contorni celesti più che reali.  
                                                          
412 Una legge a favore della distruzione della statue pagane è emanata in quest’anno dai due principes (C.Th. XVI 10, 19). 
413 GNILKA 1990, p. 142: «la bellezza può continuare e deve continuare a esistere se essa non serve il culto pagano, ma è 
proprio bellezza “pura”». CS I 501-505 marmora tabenti respergine tincta lavate, / o proceres. Liceat statuas consistere puras / 
artificum magnorum opera. Hae pulcherrima nostrae / ornamenta fiant patriae nec decolor usus / in vitium versae monumenta coinquinet 
artis. Su questo, cfr. CALLU 1981, pp. 248-49. L’apparente contraddizione fra i due discorsi sarebbe la spia di una 
composizione separata dell’opera (cfr. al riguardo SHANZER 1989, che riassume anche le posizioni espresse in precedenza sia 
dai critici separatisti che da quelli unitari). Le sue osservazioni sono da integrare con l’analisi di BALDINI 1987-1988, che 
approda alla conclusione di una composizione unitaria. 
414 Sul valore di nostra patria in I 504 da intendere nel senso di Roma cristiana, GNILKA 1990, p. 142. 
415 In questo senso già DÖPP 1980, pp. 67-69, il quale però credeva ancora nella storicità del CS.  
416 Cade perciò l’interpretazione di MALAMUD che vede una distanza fra il pensiero di Prudenzio e le parole dei due principes: 
entrambi, in punti diversi del poema, ribadiscono negli stessi termini la loro fiducia nella Roma aeterna perché cristiana. 
417 Oltre al classico studio di CHAVANNE 1899, cfr. PASCHOUD 1967, pp. 227-29, e CHARLET 1986 A, p. 38. 
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Seconda confutazione (II 67-269) 
Simmaco presenta adesso le argomentazioni teologiche di rel. III 8-10: la confutazione di 
Prudenzio oppone alla teologia pagana quella cristiana. Con questa lunga replica, in cui i 
concetti si susseguono secondo una consequenzialità non sempre coerente418, il poeta mostra la 
distanza che intercorre fra le due Weltanschauungen, pagana e cristiana, che anche Ambrogio 
aveva così sintetizzato: epist. 73, 8 non congruunt igitur vestra nobiscum, riferendosi non solo «a una 
visione e a una prassi politica, ma anche alla concezione teologica e antropologica»419. 
 
La nuova tesi di Simmaco si fonda sull’importanza politica e religiosa del mos maiorum (II 69 
morem veterem). A livello politico esso è la lex che tiene saldo ogni popolo (II 69-74; rel. III 4 e 8); 
a livello religioso il mos vetus ha sempre beneficato Roma donandole prosperità (II 75-79; rel. III 
9). Da ultimo entra in scena la vecchia Roma che, mentre implora che siano mantenuti gli 
antichi costumi, ricorda che libere devono essere le molte strade per giungere ad unum occultum 
(II 80-90; rel. III 10). Poiché il mistero divino è per sua natura inconoscibile, solo seguendo il 
proprio mos si può procedere ad tam grande profundum (II 90). Questa convinzione sfocia 
naturalmente nell’accettazione del pluralismo religioso. L’unum occultum non esclude la possibilità 
che esistano altri dei, i numerosa numina che governano i beni della vita presente (II 216-217); per 
i pagani preservare il vetus mos, significava mantenere la pax deorum, necessaria a garantire la 
concordia imperii e la grandezza di Roma420. 
 
Alle viae distantes (II 88) per giungere al divino (la cui conoscenza rimane pur sempre avvolta nel 
mistero: II 88-89 ad occultum), Prudenzio contrappone la facilis fidei via (II 104), che sola può 
introdurre alla conoscenza del vero Dio. D’altronde quando si tratta di argomenti divini (II 94 
cum divinis agimus de rebus), la ratio appare insufficiente per scrutare la divinità (94-103); solo la 
fede è in grado di condurre l’uomo a Dio e ai doni di eternità da lui promessi (104-119). La fides, 
che include il supporto della ratio, giunge perciò a sapientia (II 120 hac ratione fides sapienter conicit), 
a conoscere Dio dalla sua stessa voce (come già aveva affermato Ambr., epist. 73, 8).  
Conoscendo Dio, l’uomo apprende anche il destino di eternità da lui promesso, poiché 
dall’Eterno possono derivare solo doni eterni (104-119). Le successive due orationes di Dio 
ribadiscono quanto la Fides ha potuto coniectare: stabilita la radicale differenza fra beni terreni 
caduchi e beni spirituali eterni (II 123-131), Dio afferma di aver creato i beni terreni perché 
l’uomo ne godesse con misura, con parci mores (II 135-136). Ma l’uomo li ha elevati a beni 
assoluti. In realtà la vita umana è solo un tempo di prova in cui esercitare la virtus per 
raggiungere i beni eterni: di qui nasce la vita etica, che integra la virtus degli antichi con la spes 
cristiana nell’eternità (II 141-160). Questa speranza infonde l’attesa della giustizia divina e della 
                                                          
418 Non possiamo non riconoscere, con ARGENIO 1968, pp. 159-61, che Prudenzio si è lasciato trascinare dalla manifestazione 
entusiastica della propria fede, che lo ha condotto in una digressione fin troppo lunga, lontana dalla confutazione vera e 
propria di Simmaco. Del resto sono proprio questi i punti in cui si riconosce il più sincero slancio poetico del CS. 
419 SINISCALCO 19875, p. 215.  
420 Cfr. l’affermazione del pagano Cecilio in Min. VI 1 cum igitur aut fortuna certa aut incerta natura sit, quanto venerabilius ac 
melius antistites veritatis maiorum excipere disciplinam, religiones traditas colere, deos, quos a parentibus ante inbutus es timere quam 
nosse familiarius, adorare, nec de numinibus ferre sententiam, sed prioribus credere.  
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risurrezione dei morti (II 161-211). Nella seconda oratio Dio afferma di essere l’unico deus, 
dispensatore sia dei beni presenti che di quelli futuri (II 212-243); pertanto egli deve essere 
adorato con un culto spirituale, come pertiene alla sua natura incorporea, nel templum mentis che 
si trova in quel corpo umano, che Dio ha voluto salvare attraverso l’incarnazione. Il 
cristianesimo si configura così come la vera secta (II 93), l’unica religio valida anche a dispetto del 
millenario mos patrio. Le due orationes divine riprendono molte tematiche tipiche della tradizione 
diatribica, rilette in chiave biblica: il contrasto fra beni durevoli e beni caduchi, l’invito alla 
moderazione (II 135-140), la differenza fra la vita istintuale animale e quella razionale degli 
uomini (II 165-167), la deprecazione dei vizi (II 144-158; II 172-181) e la scelta di una vita etica 
virtuosa, il primato dell’uomo sugli esseri naturali (II 260-264). 
 
Come si vede, la confutazione di Prudenzio si muove su due fronti: il primo è quello della 
conoscenza di Dio. Per Prudenzio la ratio dei pagani ha potuto intuire l’esistenza di un dio 
unico (il deus summus), che coincide con l’unum occultum di Simmaco, superiore a tutti gli altri 
numina (II 82)421: apoth. 186-188 ecquis in idolio recubans inter sacra mille / ridiculosque deos venerans sale 
caespite ture / non putat esse deum summum et super omnia solum? In quello stesso passo (apoth. 200-
209) cita gli esempi degli antichi filosofi (Platone, Aristotele, i Cinici) che, al termine di tutte le 
loro contorte speculazioni, concludunt numen in unum (209). Al contempo Prudenzio crede che di 
tale deus summus non si possa conoscere razionalmente la natura: II 201-203 numquid nosse potes vel 
coniectare quis istud / tam sollers opifex struat aut quae vis agat intus? / nil vos, o miseri, physicorum dogmata 
fallant. L’inconoscibilità di tale deus legittimava dunque la possibilità di percorre viae distantes per 
accedervi (II 88) e la possibilità che egli si accompagnasse a molti altri dei minori (II 82; 215-
216 numerosa numina). Per ribattere alla richieste di Simmaco, occorreva dunque scardinare la 
concezione enoteistica del divino che ne era alla base, affermando con forza il monoteismo 
cristiano. Pagani e cristiani concordano sull’insufficienza della ratio nello scandagliare il mistero 
divino, ma il cristiano, tramite la fides, può dare finalmente un nome e un volto a quel Deus 
summus di cui Simmaco ammetteva l’ignoranza (II 87 qui sit qualisque deus): un Dio che non solo 
offre i doni terreni, ma anche quelli futuri ed eterni (II 105-107). 
 
L’aeternitas è il secondo punto su cui Prudenzio poggia la confutazione alla teologia di Simmaco. 
Si riconosce che verum esse deum (II 121) dal fatto che egli, a differenza dei numerosa numina che 
governano solo i beni terreni corruttibili, può donare anche i beni spirituali eterni. L’eternità era 
un attributo che nella mentalità pagana imperiale connotava la fortuna dell’Urbe. Ai tentativi di 
Simmaco di restaurare un culto ormai vetusto, la ῥῆσις divina oppone la radicale novitas del 
messaggio cristiano: non il vetus mos, non i numerosa numina inesistenti, ma solo Dio può 
concedere l’eternità a ogni uomo e di conseguenza a Roma stessa, come verrà delineato meglio 
nel corso del poema. Questo anelito all’eternità (la spes) richiede un nuovo mos. Se per Simmaco 
                                                          
421 Apul., Pl. I 11 deorum trinas nuncupat species, quarum est prima unus et solus summus ille, ultramundanus, incorporeus, quem 
patrem et architectum huius divini orbis superius ostendimus; aliud genus est quale astra habent ceteraque numina, quos caelicolas 
nominamus; tertium habent, quos medioximos Romani veteres appellant, quod [est] sui ratione, sed et loco et potestate diis summis sunt 
minores, natura hominum profecto maiores. 
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il mos maiorum coincideva con l’antico cultus, grazie a cui Roma aveva sottomesso il mondo, per 
Prudenzio il nuovo mos cristiano rappresenta un cultus spirituale da rendere a Dio (II 294-253), 
un culto che coincide con una vita etica orientata ai beni celesti (II 141-160), che attende la 
giusta ricompensa dalla giustizia divina (II 161-211). Qui si gioca l’altro scarto fra paganesimo e 
cristianesimo: il primo ruota sostanzialmente su un piano orizzontale, il secondo su un piano 
verticale e spirituale422, in quanto spinge l’uomo a vivere con la spes nell’eternità. La Roma di 
Ambrogio esprimeva così il concetto: epist. 73, 7 venite et discite in terris caelestem militiam. Hic 
vivimus et illic militamus. Su questo nuovo fondamento teologico Prudenzio innesterà la 
concezione di un continuo profectus in melius dell’umanità nonché la nuova missione 
universalistica di Roma, chiamata a costruire la città terrena in vista di quella eterna.  
 
68. tubam… inflat: l’immagine della tuba, riferita al linguaggio elevato di Simmaco, riprende la 
stessa immagine metaforica della guerra suscitata da Simmaco in II 10-11. L’applicazione di tuba 
allo stile elevato ritorna ancora in Sid., epist. IV 3. In età imperiale indicava il linguaggio 
altisonante della poesia epica: Claud., Ol. 198 nec Latiae cecinere tubae.  
 
69-71.: la rivendicazione di un ritorno al mos maiorum è alla base della querelle fra Simmaco e 
Ambrogio. Prudenzio segue fedelmente i passaggi logici della Relatio: dopo la richiesta iniziale di 
mantenere il religionum status che fece grande Roma con il ripristino della Vittoria (rel. III 3), 
Simmaco si appellava proprio alla consuetudo, cioè al mos maiorum (rel. III 4). Parimenti nel CS, 
dopo la richiesta di mantenere il culto della Vittoria (II 12-16), Simmaco reclama la fedeltà al 
mos vetus (II 69). Alla novitas cristiana, che accusava di vetustà tutto ciò che la precedeva, i pagani 
contrapponevano con forza la fedeltà all’antiquitas e l’importanza della sua trasmissione alle 
generazioni future423. È da questa concezione che prende le mosse la Relatio: III 2 cui enim magis 
commodat, quod instituta maiorum, quod patriae iura et fata defendimus, quam temporum gloriae? Quae tunc 
maior est, cum vobis contra morem parentum intellegitis nil licere; una convinzione simile è ribadita a 
conclusione della richiesta di restaurare l’altare: III 4 praestate, oro vos, ut ea quae pueri suscepimus 
senes posteris relinquamus. Consuetudinis amor magnus est.  
 
                                                          
422 Anche in per. X 366-380 la religio pagana rappresentava uno svilimento dell’anelito spirituale nell’uomo. Per Prudenzio la 
grave colpa del paganesimo è stata quella di aver ricercato lo spirito fra le cose terrene (per. X 376-380), elevando a divinità gli 
elementi naturali (CS I 10-13). Gli dei pagani appartengono al mondo materiale, concedono benefici solo terreni (CS II 216-
217), sono invocati da Roma per dominare sui popoli. La senectus della Roma simmachiana è l’emblema del suo esser mortale. 
Solo con il cristianesimo l’uomo è tornato a cercare il vero Dio (CS II 269), a sollevare l’anima da terra (per. X 368-369). La 
lunga sezione teologica di Prudenzio ripropone in sostanza e approfondisce quanto lo stesso Teodosio aveva raccomandato a 
Roma personificata in CS I 415-454: Roma deve cessare di elevare a divinità elementi terrestri e sollevare lo sguardo verso 
l’alto (I 430-432). Il nuovo culto cristiano nasce dunque dall’aver ricondotto l’uomo ai beni celesti spirituali, che è ciò per cui 
l’uomo era stato creato da Dio (II 260-269) e ciò che pertiene alla sua struttura fisica (II 260-264). 
423 VERA 1981, p. 32: «di fronte all’aggressività della nuova religione, una parte dell’intellettualità pagana ritenne che l’unico 
mezzo valido a impedire la sovversione dei valori traditi consistesse nella difesa a oltranza dell’eredità del passato, di cui 
bisognava tutelare l’integrità in tutti i suoi aspetti». Per questo i pagani rinfacciavano ai cristiani la novità delle loro pratiche 
cultuali. Tale atteggiamento si riscontra piuttosto diffusamente negli ultimi pagani: Symm., rel. IV 3 illud maluimus, cuius usus 
antiquior; Macr., Sat. III 14, 2; Aug., epist. 136 (si riporta il pensiero del pagano Volusiano); Aug., epist. 224, 2 (di Longiniano ad 
Agostino); Prud., per. X 401-410 (critica mossa da Asclepiade al martire Romano).  
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71-74.: il discorso attribuito a Simmaco parafrasa rel. III 8 varios custodes urbibus cultus mens divina 
distribuit, ut animae nascentibus ita populis fatales genii dividuntur. Il genius era uno spirito guardiano 
posto a difesa di ciascun uomo e di ogni città alla loro nascita424: Serv., in georg. I 302 genium 
dicebant antiqui naturalem deum uniuscuisque loci vel rei aut hominis; Macr., Sat. III 9, 2 constat enim omnes 
urbes in alicuius dei esse tutela. In età imperiale il genius del princeps era venerato come il protettore di 
tutto l’impero: Hor., epist. II 2, 187-189425; Claud., VI Hon. 611-612 o quantum populo secreti 
numinis addit / imperii praesens genius (in un passo che segue la celebrazione della dea Vittoria).  
 
71-72. sicut variae nascentibus… contingunt pueris animae: si fa riferimento alla 
concezione del genius posto a tutela del singolo uomo426. Il genius rappresenta il corrispettivo 
latino del δαίμων427, come dimostra Apul., deo Socr. XV 1-10. Ammiano Marcellino, trattando 
dei presagi che precedettero la morte di Costanzo, dedica un ampio excursus sul genius di ogni 
uomo collegandolo anch’egli al δαίμων (XXI 14, 2-4). Così ancora in Tert., apol. 32, 3 ceterum 
daemonas, id est genios. L’idea di un demone a guida dell’uomo viene sviluppata in modo chiaro 
nel mito di Er da Platone (rep. X 614b-621d), il quale lo identifica con la parte più alta 
dell’anima umana (Tim. 90a), quel semidio che solleva l’uomo verso la divinità: i successivi 
sviluppi filosofici lo identificheranno con la ragione, il carattere costitutivo proprio di ogni 
uomo (Marc. Aur. V 27). La stessa conclusione è raggiunta da Prudenzio in II 385-386 vivida 
mens, quam tu ficto componere temptas / murorum genio. In II 889 è ancora un daemon a guidare l’uomo 
sulla via sbagliata del peccato: lì non si identifica più con il genius, ma con il demonio stesso428.  
 
72-74. sic urbibus affert… regnent: si fa riferimento alla concezione del Genius urbis, guida di 
ogni città429: Serv., in Aen. II 351 inde est, quod Romani celatum esse voluerunt, in cuius dei tutela urbs 
Roma sit. […] et in Capitolio fuit clipeus consecratus, cui inscriptum erat 'genio urbis Romae, sive mas sive 
femina'. L’idea che i moenia di Roma fossero sorti sotto la tutela di un destino eterno emerge 
ancora all’inizio della supplica di Roma a Giove in Claud., Gild. 28 si mea mansuris meruerunt 
moenia nasci. Cfr. anche Verg., Aen. VIII 245 advenisse diem, quo debita moenia condant; Tib. II 5, 23 
Romulus aeternae nondum formaverat urbis / moenia.  
 
                                                          
424 Per una panoramica sul genius in età antica e medievale, vedasi lo studio di NITZSCHE 1975.  
425 BRINK 1982, pp. 55-56 dubita che Orazio alluda realmente al Genius Augusti in carm. IV 5, 33-35; epist. II 1, 15-16. 
426 Censor., die nat. 3, 1 genius est deus, cuius in tutela quicumque natus est, vivit; Sen., epist. 110, 1 sepone in praesentia quae 
quibusdam placent, unicuique nostrum paedagogum dari deum […] hoc seponas volo ut memineris maiores nostros qui crediderunt 
Stoicos fuisse; singulis enim et Genium et Iunonem dederunt. Secondo Serv., in Aen. VI 743, i genii dell’uomo sono due perché uno 
suscita le buone azioni, l’altro quelle cattive. 
427 La credenza nel δαίμων che guida e accompagna la vita di ciascuno è molto antica e di matrice popolare, attestata già in 
Hes., op. 122-126; Pind., Pyth. 164; Theogn., v. 122. 
428 Sulla visione del daemon in Prudenzio, cfr. CERRI 1964, pp. 340-41. 
429 Serv., in Aen. V 95 ricorda, riguardo il genius loci di Virgilio, che nullus locus sine genio. 
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73. moenia surgunt: la stessa clausola ricorreva, in un uguale contesto (la fondazione di una 
città)430, in Verg., Aen. I 437 o fortunati, quorum iam moenia surgunt, dove Enea esalta la fondazione 
di Cartagine. Avieno la utilizza per descrivere la città egizia di Pelusio (descr. 382).  
 
74. aut fatum aut genium: forse sulla scorta di Symm., rel. III 8 fatales genii, Prudenzio mette in 
relazione i due concetti che pur non essendo sinonimi, dovevano essere avvertiti molto vicini. 
Plutarco, parlando del destino che tocca al nascituro, li accosta in modo sinonimico431: tranq. 
animi 474 B διτταί τινες ἕκαστον ἡμῶν γινόμενον παραλαμβάνουσι καὶ κατάρχονται μοῖραι καὶ 
δαίμονες432. Plutarco vede nel δαίμων sia il nume che guida ogni persona nella sue azioni (il 
genius) sia il destino stesso dell’individuo che dal genius è determinato (fatum). 
 
75-79.: la sezione sintetizza Symm., rel. III 8 accedit utilitas quae maxime homini deos asserit. Nam cum 
ratio omnis in operto sit, unde rectius quam de memoria atque documentis rerum secundarum cognitio venit 
numinum? Iam si longa aetas auctoritatem religionibus faciat, servanda est tot saeculis fides et sequendi sunt 
nobis parentes qui secuti sunt feliciter suos. Già secondo Livio la storia romana insegnava che tutti i 
successi derivavano dal favore divino (V 51, 5 omnia prospera evenisse sequentibus deos).  
 
75. arcanum rerum verique latebras: il chiasmo rende il concetto di inaccessibilità della 
ragione al mistero divino, espresso da Simmaco: cum ratio omnis in operto sit. Le parole richiamano 
la faticosa ricerca della verità nascosta in Lucr. I 408-409 caecasque latebras / insinuare omnis et 
verum protrahere inde. L’espressione verique latebras ricalca Quint., inst. XII 9, 3 veritatis latebras. 
 
78-79. parentibus… idolium semper feliciter et pede dextro: il verso parafrasa fedelmente 
Symm., rel. III 8 sequendi sunt nobis parentes qui secuti sunt feliciter suos. La clausola pede dextro 
costituisce endiadi poetica del feliciter precedente: pes dexter era considerato un segno di buon 
auspicio, quello con cui iniziare le scalinate dei templi433 (Vitr. III 3): Iuv. X 5; Cato apud Cic., 
Flacc. XXIX 72. Il piede sinistro invece era associato a cattivi auspici: Suet., Aug. 92. Il termine 
idolium è tipico del linguaggio polemico antipagano434: Tert., Cor. 10; Prud., CS I 568; 610. 
 
80. enumerat longi vim temporis: l’enumeratio potrebbe alludere agli episodi emblematici della 
vis romana, come la cacciata di Annibale e dei Galli Senoni, menzionati in rel. III 9. Già in rel. III 
6-7 Simmaco ricordava come il magnus amor consuetudinis avesse avuto la meglio su certi 
provvedimenti di Costanzo II. L’espressione vis longi temporis, parafrasando Symm., rel. III 8 si 
                                                          
430 BROWN vi vede un’allusione al fatto che la protezione del genius, nel caso di Cartagine, non ha avuto realmente effetto. Ma 
è improbabile che la stoccata ironica contro il genius sia messa in bocca allo stesso Simmaco, che porta avanti la tesi opposta.  
431 Sulla concezione plutarchea del daemon, cfr. l’ampio commento di PETTINE 1984, pp. 413-19 (con bibliografia), e pp. 556-57. 
432 Nel commento al v. 314 degli Erga di Esiodo, lo stesso Plutarco dà una preziosa definizione di δαίμων, che si allinea bene 
con quella fornita da Simmaco: fr. 44 δαίμων οὐ μόνον ὁ ἀπονέμων ἡμῖν τὸν βίον καὶ διοικῶν τὰ ἡμέτερα κρείττων ἡμῶν 
καλεῖται, ἀλλὰ καὶ αὐτὸς ὁ ἀπ' ἐκείνου βίος ἑκάστοις ἀπονεμόμενος. 
433 Cfr. per lo stesso significato l’espressione pes felix (in Ov., fast. I 514) o secundus (in Verg., Aen. VIII 302).  
434 PARATORE 1980, p. 62. 
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longa aetas auctoritatem religionibus faciat, servanda est tot saeculis fides, allude alla concezione classica 
secondo cui la validità di un rito era stabilita dalla sua antichità.  
 
81-82. crinibus albentem niveis et fronte vietam / ore reposcentem querulo sua numina 
Romam: con questi due versi retoricamente elaborati (il parallelismo degli emistichi iniziali 
evidenzia una stessa sequenza nome e aggettivo in ablativo a contorniare il participio: crinibus 
albentem niveis e ore reposcentem querulo), Prudenzio ripropone la prosopopea di Roma longaeva 
formulata in Symm., rel. III 9435. Rispetto al modello, Prudenzio indugia sulla descrizione della 
vecchiaia di Roma: una differenza che denuncia il diverso utilizzo della prosopopea fra i due 
scrittori, sostanzialmente retorico per Simmaco436, funzionale alla personificazione della Roma 
ringiovanita in Prudenzio (II 655-665). Questa curata descrizione non si trova neppure nella 
confutazione di Ambrogio, che parla soltanto di vetusta canities; longaeva; senectus (epist. 73, 7). La 
diversa rappresentazione della senectus di Roma nei tre autori evidenzia una differente 
concezione di base437: in Simmaco la vecchiaia di Roma rappresenta un’età veneranda e 
rispettabile, che rende la città fiera di difendere le tradizioni pagane; in Ambrogio la vecchiaia di 
Roma rappresenta un traguardo di saggezza, un’età di riflessione sulle colpe passate per 
cambiare finalmente vita: ciò rende Roma umile ma comunque dignitosa perché ha deciso di 
convertirsi. In Prudenzio la vecchiaia di Roma è raffigurata come età di decadenza438, con una 
descrizione che si apparenta a quella di Claud., Gild. 17-25, basata a sua volta su Luc. I 186-190, 
dove Roma, in pieno decadimento fisico, con voce fioca, i passi lenti, gli occhi umilmente 
abbassati, emaciata dal digiuno, perora la propria sopravvivenza presso Giove: 21-23 vox tenuis 
tardique gradus oculique iacentes; / interius fugere genae; ieiunia lacertos / exedit macies. Roma necessita di 
un ringiovanimento: in Claudiano grazie all’intervento di Giove (Gild. 208-212), in Prudenzio 
grazie a Dio, dispensatore di aeternitas, che l’ha chiamato a conversione (II 655-665)439.  
 
82. ore reposcentem querulo: la iunctura prudenziana ricorre simile anche in ham. 855 ore 
renarrantem querulo, detto dell’anima assunta in cielo che racconta alla cana Fides tutti i labores 
subiti per arrivare fin lì. L’os querulum è un elemento desunto non dalla Roma fiera di Simmaco, 
ma dal modo in cui Ambrogio ne ridicolizzava la prosopopea: epist. 73, 4 in prima propositione 
flebili Roma questu sermonis illacrimat.  
 
                                                          
435 Nella concezione organicista, l’età imperiale di Roma era paragonata alla fase senile, cfr. anche Symm., rel. III 10; IX 7.  
436 Così VERA 1981, pp. 38-39, e DEWAR 1996, pp. 335-36. Per una teorizzazione sull’utilizzo retorico della prosopopea, cfr. rhet. 
Her. IV 66; applicata a Roma, si trova in Cic., Cat. I 18 e 27; Luc. I 186-190; Mart. V 7, 3; Claud., Goth. 50-53; Rut. Nam. I 115-
116. La personificazione di Roma era strettamente congiunta alla divinizzazione della città in età adrianea (Cass. Dio LXIX 4, 
3): cfr. FAYER 1976, p. 21. Per una visione sulla prosopopea di Roma, cfr. l’analisi di ROBERTS 2001, in particolare le pp. 535-41. 
437 Le tre prosopopee sono state analizzate e confrontate da D’AURIA 2011, che ne evidenzia in particolare gli aspetti polemici.  
438 La raffigurazione della Roma simmachiana da parte del poeta è chiaramente tendenziosa: più che trasmettere auctoritas, 
suscita compassione. La sua descrizione è quasi caricaturale, destinata al fallimento. In questo modo Prudenzio si apre la 
strada a una facile confutazione dell’ideale che vi sta dietro. La Roma pagana è votata alla morte perché attende da numina 
inesistenti beni terreni (quindi caduchi). La Roma cristiana è ringiovanita perché tende verso Cristo, dispensatore di etenità.  
439 CAMERON 1975, p. 365, n. 2 scorge la prima attestazione di una Roma ringiovanita in Mart. V 7, 3 e menziona alcune 
monete recanti l’iscrizione Roma renascens (cfr. in particolare RIC I, 58, un aureus dell’età di Galba che nel verso raffigura una 
Roma elmata e con abiti militari, circondata dalla scrittura Roma renascens, mentre sulla destra tiene una Vittoria). 
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83. libera sum, liceat proprio mihi vivere more: questo attacco riprende quasi letteralmente 
il discorso della Roma simmachiana: rel. III 9 vivam meo more quia libera sum. L’uso di proprius 
invece del normale aggettivo possessivo, tipico del latino tardo440, è molto diffuso in 
Prudenzio441: nel solo CS si contano altre tre attestazioni in II 213; 371; 776. Il connubio fra 
Roma e libertas è stato sempre particolarmente vivo nella storia romana442, tanto più in un 
momento in cui il pericolo dei barbari minacciava la stabilità dell’impero. Per Simmaco perdere 
il mos che ha fatto grande Roma equivaleva a perdere la libertas e, con essa, il ruolo egemonico 
dell’Urbe. L’accusa toccava dunque il cuore del sentimento romano del tempo. In nome della 
libertas la Roma di Simmaco rivendica il diritto di scegliere il mos con cui vivere (proprio mihi vivere 
more). Prudenzio rovescerà i termini del discorso, rispondendo che è il mos (cristiano) a rendere 
libera l’Urbe443. Roma non può pretendere di essere libera se sceglie qualcosa contrario a 
ragione (II 272-273 veterem… morem ratione relicta / eligis): la libertas è quella di chi sceglie i beni 
eterni di Dio piuttosto che quelli terreni.  
Ma non si tratta solo di una libertas etica: dietro la libertà rivendicata da Simmaco si annida il 
concetto di una libertas soprattutto politica. L’identità fra le due libertà è esplicitata in II 629-
633, nella similitudine fra Roma (piano politico) e la mens (piano etico): come la mens, dopo aver 
dominato i sensi corporali, riconosce il vero Dio e gli si sottomette, così Roma, dopo aver 
pacificato l’orbe, sottomettendosi a Dio, sarà libera (lei stessa si dichiara libera in II 730). 
Dunque la libertas politica di Roma è strettamente connessa con la fede nel vero Dio, che a sua 
volta deve essere frutto di una libera scelta. La Roma di Simmaco non può dichiararsi libera e al 
contempo soggetta a un genius o fatum assegnatole. Il cristianesimo invece è frutto di libera scelta 
(II 486 libera secta), non è soggetto ad alcuna fatalità (II 407-410).  
 
84. ecquis erit qui mille meos reprehenderit annos: parafrasi di quanto richiesto da Roma in 
Symm., rel. III 9 reveremini annos meos. I mille anni di Roma qui ricordati erano stati solennemente 
celebrati nell’aprile del 247-248 sotto il regno di Filippo l’Arabo, quasi più di un secolo e mezzo 
prima di Prudenzio. La genericità dell’espressione lascia pensare che il riferimento ai mille anni 
di Roma non contenga alcuno scrupolo di storicità (come invece in Rut. Nam. I 135-136), ma 
sia un elemento retorico, volto a esaltare soltanto la vecchiaia dell’Urbe.  
 
85-90.: da questo punto Prudenzio parafrasa Symm., rel. III 10 aequum est quicquid omnes colunt 
unum putari. Eadem spectamus astra, commune caelum est, idem nos mundus involvit; quid interest qua 
quisque prudentia verum requirat? Uno itinere non potest perveniri ad tam grande secretum, attribuendo alla 
Roma di Simmaco le parole che in realtà erano pronunciate dall’oratore, come a voler legare il 
                                                          
440 LG, II, p. 179. Qualche incursione si trova già nella letteratura classica: Lucr. III 991; Hor., epist. I 7, 51. 
441 Cfr. anche LAVARENNE 1933, § 513-514. 
442 La libertas di Roma è un concetto caro all’aristocrazia romana, per cui l’Urbe, anche sotto il principe, sarebbe rimasta libera 
come al tempo della repubblica (cfr. anche Symm., rel. IV 2 e XIV 2), poiché per un romano era inconcepibile la schiavitù: Cic., 
Phil. VI 19 populum Romanum servire fas non est, quem di immortales omnibus gentibus imperare voluerunt. […] Aliae nationes 
servitutem pati possunt, populi Romani est propria libertas. Cfr. ancora X 20; III 29; 36. Sull’argomento, BARDY 1975, pp. 137-139. 
443 Anche la Roma di Ambrogio implora di vivere secondo il nuovo mos cristiano, conforme alla verità udita dalla voce di Dio 
(epist. 73, 9). Parimenti in Prudenzio, sarà la vox dei (nelle due lunghe orationes divine) a fondare il nuovo mos cristiano, una 
vita etica che coniuga il virtutis iter dei pagani con le virtù cristiane di fede e di speranza in un’ulteriorità.  
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problema della fede religiosa alla sopravvivenza stessa della città. La prosopopea di Roma 
vetusta nel CS assume un ruolo più attivo rispetto al ruolo convenzionalmente retorico che 
svolge nella Relatio, gettando le basi per la personifcazione di un’Urbe finalmente ringiovanita 
dalla nuova fede cristiana (II 649-772). Il cuore del lamento di Roma è l’inconoscibilità di Dio, 
cosa che legittima il perseguimento di viae distantes corrispondenti ai mores dei vari popoli. Se 
nella Relatio il problema della conoscibilità era appena accennato, la Roma di Ambrogio invece 
reclama il diritto di conoscere il mistero divino direttamente da Dio e non da uomini, come 
fanno i pagani: epist. 73, 7 caeli mysterium doceat me deus ipse qui condidit, non homo qui se ipsum 
ignoravit. Anche la Roma che Prudenzio mette in bocca a Simmaco si concentra sul problema 
della conoscibilità di Dio, aprendo la strada all’intervento di Fides (anch’essa personificata), che 
oppone alla richiesta di Roma la voce stessa di Dio (II 91-269).  
Fedeli le riprese della Relatio: II 85-86 eodem /aere parafrasa eadem… astra; II 86 communis… aura 
parafrasa commune caelum; l’accostamento di qui sit qualisque (II 87) rende il qua quisque; II 88 
quaerimus riprende requirat, recuperando perfino lo stesso effetto allitterante della labiovelare che 
si trovava nelle parole di Simmaco: II 87-88 qui sit qualisque… secuti / quaerimus e rel. III 10 quid 
interest qua quisque prudentia verum requirat; II 89 occultum e II 90 profundum rendono il secretum; 
infine II 88-89 viis longe distantibus unum / imus ad occultum ripete liberamente quanto viene 
ribadito anche al v. 90 con termini più vicini a quelli impiegati da Simmaco: II 90 per quod iter 
properans eat ad tam grande profundum parafrasa uno itinere non potest perveniri ad tam grande secretum. 
All’interno di questa studiata opera parafrastica, Prudenzio inserisce un emistichio, II 89 suus est 
mos cuique genti, che riprende quasi alla lettera rel. III 8 suus enim cuique mos.  
 
86. aere, communis cunctis viventibus aura: il verso si apre e si chiude con una parola 
afferente allo stesso ambito semantico, sulla scorta di Verg., georg. III 109 aera per vacuum ferri 
atque adsurgere in auras; un effetto di assonanza in omoarcto lega fra loro communis e cunctis. 
 
87. qui sit qualisque deus: la formula, di matrice filosofica444, riguarda l’identità e l’essenza del 
deus supremo (cfr. Comm., apol. 90 Deus qui sit), che in una sorta di gerachia celeste comandava 
le altre divinità (II 82 numina): cfr. Apul., Pl. I 11. Nella concezione pagana questo deus rimaneva 
occultum, avvolto nel mistero445. Secondo Prudenzio, la ratio dei pagani ha intuito l’esistenza di un 
dio unico più grande di tutti gli altri dèi (apoth. 186-188), senza però conoscerne la natura (CS II 
201-203). La formula richiama da vicino quella di Cic., nat. deor. I 60 quid aut quale sit deus, che 
introduce l’aneddoto su Simonide di Ceo: questi, interrogato sulla natura ed essenza divina, 
dopo aver cercato di procastinare la risposta, ammise la sua ignoranza su un mistero così 
                                                          
444 Cfr. ad esempio Arist., Eth. Nic. II 2, 1103b 27 τί ἐστιν ἡ ἀρετή (corrispondente a un quid sit) e II 2, 1106a 15 καὶ ποία τις 
(corrispondente a un qualis sit); in campo latino si vedano le molte espressioni di Cicerone qui qualisque. 
445 Tiberian., carm. IV 1-2. Il fatum e genium, cui accennava Simmaco in II 74, costituiscono agli occhi dei pagani i dii minores cui 
il demiurgo platonico avrebbe affidato i singoli popoli (Iulian. Imperat., fr. 21 Masaracchia). 
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grande446. In Min. V 5 il pagano Cecilio esprimeva l’impossibilità per l’uomo antico di 
scandagliare il mistero divino (e di questa supponenza accusava proprio i cristiani).  
 
88. viis longe distantibus unum / imus ad occultum: cfr. Symm., rel. III 10 uno itinere non 
potest perveniri ad tam grande secretum. Con questa sententia, di matrice porfiriana447, Simmaco 
afferma che il mistero del divino può essere penetrato per molte vie, perché tutte cercano il 
vero (quid interest qua quisque prudentia verum requirat?): il cristianesimo è solo una di esse. 
Ambrogio confuta questa visione, sostenendo che le molte vie dei pagani rappresentano i vari 
tentativi dell’uomo di raffigurare il dio che non si può conoscere (epist. 73, 7-8); per i cristiani 
invece la via è unica perché deriva direttamente da Dio. Prudenzio sintetizzerà questo concetto 
dell’unica via cristiana nell’espressione di II 104 facilis fidei via che si oppone alle viae distantes di 
Simmaco (II 88), il rectus trames (apoth. 12) che si oppone alle intricate e labirintiche dei perfidi, 
siano essi eretici siano essi pagani (apoth. 6 reflexae semitae; 16 iter devium).  
 
91-269.: dopo Simmaco, i principes e la vecchia Roma, Prudenzio inserisce adesso due nuovi 
personaggi, la Fides e Dio: la tendenza alla drammatizzazione della poesia prudenziana si fonde 
con il gusto della prosopopea (ben evidente anche nella Psychomachia). È il punto in cui 
Prudenzio, indugiando su questioni di ambito teologico, pare distaccarsi più nettamente 
dall’ipotesto di Ambrogio. Si noti in primo luogo la sproporzione fra l’accusa di Simmaco (23 
versi) e la risposta messa in campo da Prudenzio (ben 180 versi). Lo squilibrio compositivo 
suscita l’impressione di una sostanziale inconsistenza della religio pagana, i cui vecchi numina si 
muovevano su un orizzonte prettamente terreno. In questa parte del poema Prudenzio non 
intende tanto confutare puntualmente le tesi dell’avversario (cosa che farà nel resto del poema), 
ma opporre alla sezione teologica della Relatio (III 8-10, corrispondente a CS II 69-90)448 la 
veritas della teologia cristiana (II 121 verus Deus e II 93 vera secta): l’evidente ragionevolezza di 
questa si impone sull’irrazionalità del culto pagano449.  
 
91-93.: alle parole altisonanti di Roma e di Simmaco, di cui è lodata ancora una volta l’arte 
oratoria (II 91 his tam magnificis tantaque fluentibus arte; cfr. I 632-634; II praef. 56; II 19), ha 
risposto umilmente la Fede cristiana: le sue parole, pur non sgargianti come quelle 
dell’avversario, attingono direttamente alla vox Dei, fonte della verità (II 93 verae… sectae). Una 
simile raccomandazione ad andare oltre l’apparenza di una vuota oratoria era rivolta a 
                                                          
446 Lo stesso episodio è ricordato anche da Tert., apol. 46, 4 (pur con qualche differenza nei protagonisti, identificati con Talete 
e Creso; cfr. TIBILETTI 1967), a dimostrazione che la religione cristiana, a differenza della filosofia pagana, conosce la veritas su 
Dio. Lo scontro fra la falsità del paganesimo e la veritas del cristianesimo costituisce il fulcro delle confutazioni sucessive.  
447 Macr., somn. Scip. I 3, 17; I 12, 9. A questa affermazione gli apologisti cristiani si opposero con forza. Cfr. COURCELLE 1953, 
pp. 265-68. Riguardo l’influenza neoplatonica sul pensiero di Simmaco, cfr. VERA 1981, p. 41, che riporta le posizioni critiche 
di chi ritiene che Simmaco fosse un adepto neoplatonico o che egli ne avesse semplicemente assorbito le idee provenienti. 
448 L’affermazione che conclude i tre paragrafi dedicati all’ambito teologico della questione denota che il tema non era al 
centro dell’interesse di Simmaco: rel. III 10 sed haec otiosorum disputatio est; nunc preces, non certamina offerimus. Anche 
Ambrogio non dedica ampio spazio al dibattito teologico. 
449 Anche Ambrogio si appellava alla vera fides dei due imperatori in apertura di epist. 72, 1, un’epistola dai toni più vibranti, 
meno studiata e più ‘cattolicamente’ impostata. Agli occhi dell’imperatore il contrasto fra la veritas del cristianesimo e la 
vanitas del paganesimo bastava a giustificare l’assurdità della richiesta di Simmaco.  
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Valentiniano in Ambr., epist. 73, 2 excute sectam gentilium; pretiosa et grandia sonant, veri effeta defendunt; 
deum loquuntur, simulacrum adorant. Lo stesso Ambrogio faceva più volte appello alla fides 
dell’imperatore nel giudicare la questione sollevata da Simmaco (epist. 73, 2 e 39).  
 
92. respondit vel sola Fides: BROWN intende vel come rafforzativo di doctissima, ma mi sembra 
più legittimo riferirlo a sola, preservando così la iunctura desunta da Stat., Theb. II 417. La 
formula era impiegata in identica posizione metrica anche in Luc. II 243; III 342. Anche da sola 
la Fede cristiana (vel sola Fides) è riuscita a rispondere alle tesi di Simmaco, mostrando di 
conoscere Dio e i beni celesti, di gran lunga superiori alla prosperitas terrena (II 76) concessa 
dagli dei pagani. Alla risposta della Fides si aggiunge la voce di Dio, che ribadisce con maggiore 
autorevolezza (II 183 maiestate minax) quanto già la Fides aveva potuto credere (II 120-121 fides 
sapienter conicit, immo / non dubitat). La Fides riveste qui un ruolo ancillare alla vox Dei, molto simile 
al ruolo di sacerdotessa, custode del templum di Dio, che essa ha in per. X 351-353 illic sacerdos stat 
sacrato in limine / foresque primas virgo custodit Fides, / innexa crines vinculis regalibus. Il GNILKA, che 
per primo aveva individuato questo parallelo, aggiunge anche un confronto con psych. 21-27: 
nella lotta spirituale dell’anima contro il vizio scende per prima in campo la Fede (21-22), la 
regina delle virtù cristiane (psych. 37 e 716)450. Essa è vestita di un abito agreste, con le spalle 
nude, la chioma intonsa e le braccia scoperte, talmente ardente di gloria da non impugnare 
neppure le armi (psych. 22-27). La sua prima vittima è proprio la veterum cultura deorum, ovvero il 
paganesimo. Al termine delle battaglie la Fede e la Concordia inviteranno le virtù a costruire un 
tempio nel corpo purificato per accogliere Cristo, come avvenne nel momento della sua 
incarnazione (814-819). Tutti questi elementi ritornano nel CS: in II 243-259 Dio invita il 
credente a costruirgli un templum mentis per accoglierlo; in II 586-633 sono la concordia politica 
realizzata da Roma e la nuova fides cristiana a propiziare la venuta di Cristo nel mondo. Nel 
latino cristiano fides, traduzione del greco πίστις, «designa l’atto dello spirito e l’oggetto al quale 
esso si applica»451, riacquistando il significato religioso, proprio del latino arcaico e perduto con 
il tempo452. Anche se qui la fides è chiaramente quella cristiana, in altri passi il termine può 
indicare anche una fede eterodossa453: ham. 428 mammoneamque fidem. 
 
93. pandere vestibulum verae ad penetralia sectae: la clausola ricalca fonicamente Verg., 
Aen. V 744 canae penetralia Vestae. La giuntura pandere vestibulum è attestata in Paul. Nol., carm. 
XXVIII 55-56 ante sacras aedes longe spectabile pandit / vestibulum. Il segmento vera secta è impiegato 
in apoth. II praef. 1 est vera secta. Etimologicamente secta significa ‘via da seguire’ (da sequi), come 
in II 1067 (ma cfr. anche II 486), intesa come stile di vita o come dottrina, sia filosofica che 
religiosa (Cic., nat. deor. II 22, 7). Può quindi indicare anche un tipo di religione opposto a un 
                                                          
450 Cfr. GNILKA 1963, p. 31 e nn. 1-2. Essa è la virtù più importante di un fedele, nella sua vita terrena e perfino nell’aldilà: in 
ham. 853 è la cana Fides a consolare l’anima quando questa torna in cielo. 
451 BRAUN 1977, p. 443. 
452 Per una storia sull’evoluzione del termine, cfr. HEINZE 1929.  
453 Come avviene anche in Tertulliano. Cfr. BRAUN 1962, p. 445. 
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altro454. Il cristianesimo è quindi una vera secta (II 93; 276; 486; per. X 125) rispetto ad altre sectae 
religiose (in ham. 56-57 e 174 secta si riferisce al marcionismo)455. Penetral appartiene al linguaggio 
sacrale: Festo (p. 208 M) dichiarava che penetralia sunt penatium deorum sacraria; secondo Servio, i 
penetralia potevano indicare o la parte più interna della casa (in Aen. II 484; 508) o il tempio (VI 
68). Il termine fu largamente impiegato dai cristiani per indicare la sacralità della natura456.  
 
95-97.: perifrasi per indicare Dio increato ed esistente ab aeterno (II 95 qui vel principio caruit vel fine 
carebit): l’architettura parallela457 e il poliptoto dei verbi evidenziano sapientemente i due termini 
antitetici principio e fine; cfr. Col 1, 17), la sua attività creatrice a nihilo e la sua preesistenza al chaos 
(II 96 quique chao anterior fuerit mundumque crearit). Lo sforzo dell’animo umano è evidenziato 
dall’uso dai due verbi con lo stesso prefisso, coniectare e contendimus, che circondano animo. Si noti 
la vicinanza di II 95-96 con cath. IV 8-9 expers principii carensque fine, / rerum conditor et repertor orbis. 
 
96. chao anterior: il comparativo anterior, attestato per la prima volta in Caes., civ. III 63 e in 
Celso VIII 9, 2458, è frequente nel latino tardo (Amm. XVI 8; Symm., epist. VI 59, 1) ed 
ecclesiastico di IV e V secolo459. In Prudenzio, cfr. anche ham. 39. Chaos è termine classico della 
cosmogonia460: Prudenzio lo demitizza, ricordando che «non Chaos fu in principio, ma che Dio 
già era prima del Chaos e tutto ha creato»461. Cipriano Gallo lo usa per descrivere la massa 
informe della materia prima della creazione (Gen. 4). Il termine indica perciò lo ‘stato 
confusionario’, ‘tenebroso’ di una materia informe, in cui Dio porta ordine creando la luce462: 
così anche in cath. XII 40 e ham. 44 ante chaos genitus, mentre in CS II 903; cath. V 3; IX 81; per. 
III 5 vale ‘tenebre’. In ham. 926 significa ‘abisso’; in apoth. 750 e 823, CS I 94 vale ‘inferno’.  
 
97-103.: in linea con la Bibbia e la Patristica463, Prudenzio non è contro la possibilità della 
ragione umana di conoscere, ma essa, in quanto esposta al limite della precarietà umana, non 
può comprendere pienamente il mistero divino, che è in sé impenetrabile (1 Cor 2, 9-14; Min. 
XVII 8)464. Lo stesso concetto in per. X 311-314 Deus perennis, res inaestimabilis, / non cogitando, non 
videndo clauditur, / excedit omnem mentis humanae modum / nec conprehendi visibus nostris valet. In apoth. 
259-263 è l’eresia a essere accusata di voler penetrare il secretum di Dio, esistente ab aeterno e 
                                                          
454 Cfr. FORCELLINI, IV, 276. 
455 Per altre valenze del termine in Prudenzio cfr. LAVARENNE 1933, § 1321. 
456 Cfr. Dam., F. 1, 13 penetralia Christi; il termine indica anche la sacralità dell’anima: Ambr., in Luc. I 1, 12 penetralia animi; I 1, 
105; Iuvenc. IV 43; Paul. Nol., carm. VI 237 penetralia mentis; Iuvenc. IV 7; Prob. 11; Dam., F. 50, 5; 60, 4 penetralia cordis.  
457 Secondo LAVARENNE 1933, § 514, la correlazione vel… vel, non infrequente nel latino classico al posto di et… et (Cic., de or. 
II 1, 3 quemadmodum ille vel Athenis vel Rhodi se doctissimorum hominum sermonibus dedisset), è un uso tipico del latino tardo.  
458 Ma per entrambi i casi la lezione anterior è discussa e molti editori preferiscono leggere interior. 
459 Cfr. ERNOUT-MEILLET 1932, p. 36; LAVARENNE 1933, § 109. 
460 In quella greca antica il termine indicava la divinità dello spazio infinito e tenebroso, preesistente alla formazione del 
mondo; per i romani, passò a indicare lo stato confusionario in cui versavano gli elementi primordiali. Cfr. ThlL III 990-991, 
51-28; RE III, 2, 2112-2113. 
461 MICUNCO 1991-1992, p. 239: al suo studio rimando per una visione sull’evoluzione semantica e concettuale del termine, 
nonché per il suo uso polisemico in Prudenzio. 
462 Questa concezione, fondata su Gen 1, 1-2, si trovava già espressa in Iren., adv. haer. II 14, 1, e in Lact., inst. II 8. 
463 Sap 13, 5; At 17, 26-28; Rm 1, 19-20; Aug., serm. CXLI 2, 2.  
464 Il concetto è basilare anche nella teologia pagana: Cels. VI 65 οὐδὲ λόγῳ ἐφικτός ἐστιν ὁ θεός; Symm., rel. III 10 tam grande 
secretum. 
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prima di ogni principium. La conoscenza di Dio da parte della mente umana è descritta nei 
termini di una visio dei di matrice platonica (cfr. Aug., doctr. christ. II 12).  
 
100. penetrare Dei secreta supremi: l’allitterazione aciem/acrius, la figura etimologica del verbo 
penetrare con i penetralia di v. 93, l’effetto allitterante del verso (acrius ac penetrare… secreta supremi), 
vogliono enfatizzare, con un linguaggio sacrale, l’infinita grandezza di Dio a confronto con la 
fragilità umana. Il termine secretum, appartenente al vocabolario religioso sia pagano che 
cristiano, è lo stesso impiegato da Symm., rel. III 10 per esprimere l’impenetrabilità del mistero 
divino465; cfr. anche Prud., apoth. 261. La clausola Dei secreta supremi richiama concettualmente 
l’arcanum rerum di II 75, mentre la disposizione terminologica (genitivo/accusativo/genitivo) 
rispecchia quella di II 93 verae penetralia sectae.  
 
102. vimque fatigatae mentis: l’espressione vim mentis ricorre identica in ham. 61 e per. X 966. 
In per. X 366-369 il vigor mentis può innalzarsi verso il cielo solo grazie al cristianesimo. La fatigata 
mens (II 102), che si scopre limitata nel suo processo di ricerca, contrasta nettamente con 
l’impigra mens di Lucr. V 1451, che nell’incessante progresso della civiltà umana sembra non 
conoscere ostacoli (V 1455-1457).  
 
104. sed facilis fidei via provocat… / credere: all’accusa di Simmaco per cui l’arcanum rerum e 
le veri latebrae potevano essere colti attraverso la prosperitas elargita dagli dei (II 75-79), Prudenzio 
ribatte che per cogliere la profondità del mistero divino l’uomo non può basarsi sulla ragione, 
ma deve necessariamente poggiarsi sulla fides. Essa è la facilis via, che si oppone alla difficilis via 
(apoth. 264) di chi vuol conoscere il secretum divino (apoth. 261). La ratio gode in Prudenzio di un 
primato gnoseologico (cfr. II 120), cui si affianca in un secondo momento l’autorità della fides: il 
sed iniziale scandisce questo passaggio da una conoscenza all’altra. La fides può coniectare (II 97) 
un’immagine del divino; quando poi si avvale della ratio la sua congettura di Dio diventa 
certezza: II 120-121 hac ratione fides sapienter conicit, immo / non dubitat. Il verbo provoco è associato 
alla Fede anche in psych. 27, con il significato di ‘sfidare’: provocat insani frangenda pericula belli. Nel 
nostro passo, per quanto si possa intravedere anche una sfumatura di ‘sfida’ legata alla 
scommessa di fede, il verbo indica che la via delle fede ‘spinge’ gli uomini a credere466. Per la 
formula provoco credere, cfr. Comm., apol. 766; Aug., contra Priscill. 155. È un’espressione che rende 
bene la difficoltà del credere, inteso come ‘affidamento’ che da una parte trascende la conoscenza 
intellettuale, dall’altra la presuppone quale fondamento (cfr. Aug. enarr. in Ps. 118, 18, 3).  
 
104. facilis fidei via: mentre ci sono molte strade per giungere a Dio (rel. III 8; CS II 88), solo 
la fidei via è facilis. Nel credo cristiano, l’unica via è quella rivelata da Cristo e solo la fede può 
condurre l’uomo per quella strada. La via fidei è facilis non perché è facile da trovare o da 
percorrere (Mt 7, 13-14 angusta porta et arta via, quae ducit ad vitam; CS II 885-888), ma perché 
                                                          
465 Macr., somn. Scip. I 3, 16-20; Paneg. VI 3; Ambr., ob. Theod. 29. 
466 LAVARENNE 1933, § 649 traduce provocat come «pousser à». Plinio mostra un uso simile del verbo: nat., IX 66. 
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conduce facilmente a Dio, a dispetto di quella percorsa dalla debole ragione umana467. 
L’immagine della via ricorre in apoth., praef. II e nel CS, quando il poeta oppone la diritta via 
della verità alle molte vie dell’errore (II 852-855)468. Per l’espressione via fidei, cfr. Lucr. V 102-
103 via qua munita fidei / proxima fert humanum in pectus templaque mentis.  
 
105-106. praesentia… ventura: risuona l’accusa rivolta ai tyranni per essersi dedicati solo ai 
beni presenti e perituri: CS I 22-24 videre / quis status ante oculos praesentibus ac perituris / conpeteret 
rebus nec curam adhibere futuris. Simmaco portava quale garanzia di fede negli dèi il ricordo dei 
favori divini del passato (rel. III 8 de memoria atque documentis rerum secundarum cognitio venit 
numinum; CS II 75-77), che erano però benefici caduchi. La fede cristiana invece aspetta da Dio 
non solo i beni terreni del presente (bona praesentia), ma anche quelli eterni futuri (ventura). 
L’accostamento dei due participi, uno al presente e l’altro al futuro, denota la tensione della 
speranza cristiana, intesa come expectatio futurorum bonorum469, fra un iam e un nondum. 
 
109-111.: i vocaboli sono fra loro legati attraverso la figura etimologica divina deus, il poliptoto 
muneris… munere; aeterna aeternus; mortalia… mortalis. Le parole sono messe in maggior risalto dalla 
disposizione parallela che colloca prima il dono, poi l’autore del dono470 (cfr. l’affermazione di 
II 109, secondo cui si riconosce l’auctor dal munus). Questo concetto trova un fondamento 
evangelico in Mt 7, 15-20 e in Mt 12, 33 aut facite arborem bonam, et fructum eius bonum: aut facite 
arborem malam, et fructum eius malum: siquidem ex fructu arbor cognoscitur.  
 
109. muneris auctorem ipso de munere: il verso risente di Ov., met. VIII 430 illi letitiae est cum 
munere muneris auctor, riferito alla gioia di Atalanta nel ricevere un dono471. Si noti lo iato fra 
auctorem e ipso, come anche in II 159 in me // omnem; II 227 ego // elementa; sono gli unici tre iati 
in tutto l’opus prudenziano e si trovano soltanto in CS II: essendo «difficilmente giustificabili in 
ambito classico»472, essi costituiscono la probabile spia di una mancata revisione del libro.  
 
111. peritura caducus: l’enumerazione si conclude con due termini tecnici nella teologia 
cristiana. Il participio peritura non è frequente nella letteratura classica (Verg., georg. II 498; Prop. 
II 26, 12; Ov., am. I 15, 23). Seneca lo impiegò con uso sostantivato per indicare i beni caduchi 
                                                          
467 Cfr. apoth., praef. II 31-32 deque imbecillis subiugavit fortia, / simplex ut esset credere. In apoth. 207-210 Prudenzio sembra 
ammettere che anche i pagani fossero giunti, tramite la ratio e una norma di vita ragionevole, a intuire l’esistenza di un dio 
unico. In per. X 306-310 Romano si stupisce che uomini dalla norma di vita ragionevole non siano giunti a conoscere il vero 
Dio. In CS I 615 molti senatori abbandonano il paganesimo spinti dalla ratio. Dunque si ammette la possibilità che possano 
esservi altre vie, rispetto alle quali quella della fides resta facilis. Prudenzio aveva già affermato che la ratio è comunque 
insufficiente per penetrare il mistero divino e deve essere integrata dalla fides: così la via verso Dio resta comunque una sola. 
Perciò l’unum iter deprecato da Simmaco si realizza per il cristiano nella facilis fidei via (CS II 104), l’unica per arrivare a Dio. 
468 Per un’analisi sulla retta via della verità e le vie labirintiche dell’errore in Prudenzio, cfr. MALAMUD 1989, pp. 101-109. 
469 Questa concezione della spes cristiana risale a Clem. Alex., Strom. II 9, 41 ἐλπὶς δὲ προσδοκία ἀγαθῶν ἡ ἀπόντος ἀγαθοῦ 
εὔελπις (ma cfr. anche II 6, 27); nel mondo latino, cfr. Cypr., de mort. 12 fiducia futurorum bonorum; Aug., ench. II 8. Si noti che 
Prudenzio proietta la speranza sia sul presente (bona praesentia) che sul futuro (ventura). 
470 LAVARENNE 1933, §§ 1542-1545, cita altri versi di Prudenzio contenenti simili giochi di parole: ham. praef. 2 prima primos 
procreat; psych. 812 quietum / suscepit iam diva Deum.  
471 Cioè le spoglie (la pelle e la testa con le zanne) del cinghiale calidonio, ucciso da Meleagro. Cfr. EWALD 1942, p. 134. 
472 PARATORE 1980, p. 64. 
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che gli uomini cercano stoltamente (Troad. 1143-1144). Nella prima letteratura cristiana periturus 
si specializza nei discorsi sull’aldilà.  
 
113. vilia sunt brevitate sui, nec digna perenni: altro verso retoricamente costruito con un 
parallelismo che evidenzia la forte antitesi fra i due emistichi: vilia… brevitate si oppongono a 
digna perenni. Il genitivo sui, in luogo dell’aggettivo sua, rappresenta un uso postclassico473. 
 
115. desinere idque homini dare quod non desinat umquam: il poliptoto dei verbi 
desinere… desinat che incorniciano il verso mette in risalto la caratteristica essenziale del divino: 
l’essere egli stesso eterno e il concedere all’uomo l’eternità. L’effetto omoteleutico fra questo e il 
verso precedente (II 114 numquam / II 115 umquam) sottolinea la pregnanza concettuale degli 
attributi divini.  
 
116-119.: Dio non può creare qualcosa di corruttibile (si noti il poliptoto corruptum 
corrumpendumve) e non possedere il carattere di incorruttibilità. Prudenzio sembra non crearsi il 
problema di come dall’essere divino incorruttibile derivi una realtà caduca. Anzi, proprio perché 
ciò risulta filosoficamente inconciliabile, Prudenzio ne conclude che l’uomo è votato all’eternità, 
perché creato dall’essere eterno. Se così non fosse, dovremmo predicare di Dio i caratteri 
negativi di povertà (pauper), di debolezza (infirmus) e di inanitas; i vv. 118-119 presentano la solita 
tendenza di Prudenzio all’elencazione, scandita attraverso cinque passaggi, di cui tre per 
negazione (infirmus, indignus, non omnipotens), fino all’ultimo che conclude in maniera decisamente 
amara la rassegna (marcata dalla forte avversione sed): sed inanis numinis umbra est.  
 
120-123.: qui Prudenzio collega la fede e la speranza, le due virtù teologali proprie dell’homo 
viator verso la patria celeste474. Esse scaturiscono dalla tensione fra lo iam (II 121 quod sumus et 
quod / vivimus) e il nondum (II 122 inlaesum semper fore), una tensione che si realizza 
nell’opposizione fra tempi presenti (sumus, vivimus) e futuri (fore). La fides porta a credere in Dio e 
Dio invita il credente a sperare che niente della vita terrena (quod sumus et quod vivimus) si perderà. 
Naturalmente la speranza del credente non può che volgersi verso un futuro di gloria, che però 
deve essere meritato (si mereamur). La speranza sembra legarsi alla fede nella risurrezione dei 
morti, a sua volta congiunta con il meritum. Il Nuovo Testamento (Gc 2, 18; 2, 20; 2, 26) e più 
ampiamente la patristica475 rimarcavano spesso l’idea che la salvezza derivasse da un’iniziativa 
gratuita di Dio (la χάρις o gratia), ma che non fosse pienamente raggiungibile senza l’aiuto delle 
buone opere, suscitate a loro volta da Dio476; con il libero arbitrio, l’uomo era chiamato a 
cooperare al disegno di salvezza di Dio (Iust., apol. I 43-44; Iren., adv. haer. IV 37, 7; Aug., epist. 
                                                          
473 Cfr. LAVARENNE 1933, § 512. 
474 A differenza della carità che è intramontabile, la fede e la speranza svaniranno una volta che l’uomo, nella risurrezione dei 
morti, si troverà di fronte a Dio: 1 Cor 13, 8-13. 
475 Esso è anche all’origine del dibattito che, negli anni di poco successivi al CS, vedrà a lungo impegnati Pelagio e Agostino. 
476 Cfr. Clem., epist. ad Cor. XXIX 1 e XXXIII 1; Clem. Alex., strom. V 1; Greg. Naz., orat. XX72, 13; Ioh. Chrys., in Matth. hom. 
XIX 2. Sul problema della grazia e della cooperazione dell’uomo, cfr. KELLY 1958, pp. 344-74, in particolare pp. 348-57. 
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194, 5, 19). Non si capisce però cosa intenda Prudenzio quando afferma che l’uomo può 
sperare di risorgere inlaesus solo se lo merita, dal momento che sia i beati che i dannati, al di là 
dei loro meriti, risorgeranno con un corpo restaurato in tutta la sua prestanza fisica. Va 
ricordato però che qui non è il teologo che parla, ma la fede sincera del poeta che ‘spera’ lui 
pure di meritare di risorgere fra i beati.  
 
120. hac ratione fides sapienter: tecnicamente ratio vale qui ‘ragionamento’, ma la contiguità a 
fides non può non richiamare l’importanza che aveva la ragione nel fondare la fede477, fin dagli 
apologisti greci (a partire da Giustino) per trovare la sua più compiuta teorizzazione in Agostino 
(in Ioh. XXIX 6 intellectus enim merces est fidei). La posizione cristiana è pertanto radicalmente 
opposta a quella formulata da Simmaco, dove la ratio non aveva spazio nella conoscenza del 
divino (rel. III 8). Poiché il paganesimo rappresenta un’età di rusticitas nella storia dell’umanità 
(CS I 79-81), la ratio può liberare l’uomo da questa cieca superstizione478; in I 615 si dice che i 
senatori abbandonano il paganesimo spinti solo dalla ratio: non iussum, sola capti ratione sequuntur. 
In un secondo momento subentra la fides che rivela il vero Dio479 e conduce a sapientia. Anche in 
psych. 875 la Fides è la strada alla vera Sapientia. Il percorso della ratio pagana si incontra con la 
fides che permette di conoscere quel Dio supremo (unum occultum) in cui anche gli antichi 
credevano. In questo modo non vi è frattura alcuna fra la razionalità classica e la fede cristiana. 
 
121. verum… deum: i cristiani dei primi due secoli ribattevano spesso sul carattere di verità del 
Dio cristiano (ἀληθινός), già formulato nell’Antico e nel Nuovo Testamento, in contrasto con i 
falsi dèi pagani480. Prudenzio utilizza una simile espressione anche in CS I 325 ille Deus verus; cfr. 
anche apoth. 72; 366; 775; 793; per. II 455; V 39; X 674; ham. 51. 
 
121. quod sumus et quod vivimus: formula di chiaro sapore filosofico più che poetico: la 
promessa di eternità coinvolge l’uomo nella sua dimensione fisica e spirituale. Una formula 
analoga si trova in Agostino481, dove il quod sumus delinea bene il valore dell’esistenza data da 
Dio (l’essere uomini), mentre il quod vivimus afferisce alla psicologia umana (che pertiene 
all’anima), distinta dalla sfera intellettiva (quod intellegimus), di competenza del νοῦς o animus. Il 
confronto con altre espressioni simili usate dal poeta (cath. III 19 quod sumus aut agimus; IV 13 
quod sumus aut vigemus; in entrambi i casi la leggera variatio non ne altera il senso) impone di non 
vedere in questa formula una concettualizzazione della rigida dicotomia fra corpus (quod sumus) e 
anima (quod vivimus): il quod sumus indica tanto il corpo quanto l’esistenza in generale, il fatto di 
                                                          
477 Sul rapporto fede-ragione in Prudenzio, cfr. EVENEPOEL 1981, che sviluppa molte delle intuizioni avanzate da CACITTI 1972. 
478 Prud., per. X 371 o mersa limo caecitas gentilium; più avanti definisce il paganesimo come furor (X 376). 
479 Cfr. CACITTI 1972, in particolare pp. 412-14.  
480 Cfr. BRAUN 1977, pp. 74-76; LOI 1970, pp. 50-51. 
481 Aug., serm. 176, 20 illi ergo debemus quod sumus, quod vivimus, quod intelligimus: quod homines sumus, quod bene viximus, quod 
recte intelleximus, illi debemus. Cfr. già Cromat., serm. 33, 21. 
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essere uomini; quod vivimus indica l’«essenza della nostra vita»482, ciò che rende l’uomo tale, 
ovvero tutte le attività che derivano dall’anima483. 
 
122. inlaesum semper: la risurrezione della carne, sia dei beati che dei dannati, gode di 
immortalità (semper)484 e di una restaurazione integrale di tutte le membra fisiche (inlaesum)485: un 
parallelo simile si trova proprio in Prud., apoth. 1078-1079 ne mortuus omnis / non redeat si quid 
pleno de corpore desit. Ma poiché il soggetto di inlaesus è quod sumus et quod vivimus, ovvero le due 
dimensioni dell’uomo, inlaesus vale sia inoffensus, in riferimento all’integrità del corpo486, sia 
incorruptus, riferito all’impassibilità o incorruttibilità dell’anima487 (l’ἀφθαρσία di Sap 2, 23), che 
non sarà più toccata dal dolore: Is 25, 8; 49, 10; Ap 7, 16-17; 21, 4. La traduzione migliore è 
quindi “integro”, nel corpo e nell’anima.  
 
122. si mereamur: fin dall’età arcaica il verbo mereri era spesso associato con bene o male per 
indicare il genere di ricompensa attesa, con il significato negativo di ‘colpa’ o di ‘benemerenza’. 
Prudenzio adatta un’espressione idiomatica delle forme eucologiche classiche (Verg., Aen. V 
692; Liv. XL 11, 6; Ov., fast. III 834) al significato cristiano di meritum: la ricompensa divina per 
le buone azioni del credente (Cypr., epist. LVIII 11; Luc. Cal., mor. XV 49) o per il sangue dei 
martiri (Dam., F. 20, 4).  
 
123-160.: in questo punto dell’argomentazione Prudenzio inserisce la prima delle due orationes 
divine. La solita tendenza alla drammatizzazione è un procedimento che il poeta utilizza anche 
in altre opere per sottolineare l’importanza del concetto: in ham. 607-707 Dio si rivolge all’uomo 
ricordando di avergli donato il libero arbitrio; in cath. III 110-114 Dio invita Adamo a godere 
del creato e stare lontano dal mortiferus stipes; in apoth. 42-43 il discorso in cui Dio dichiara di 
negare a Mosè la propria vista, anticipa la trattazione sul mistero dell’incarnazione. Negli ultimi 
due casi le parole di Dio costituiscono una chiara retractatio poetica di due discorsi realmente 
attestati nel racconto biblico. Le due orationes del CS, come quella di ham. 607-707, completano e 
ribadiscono un concetto teologico precedentemente espresso. La prima oratio di Dio verte sulla 
necessità per l’uomo di sollevarsi dai beni terreni e caduchi verso i beni celesti (II 123-124). Lo 
stesso concetto era espresso in ham. 378-388, dove è rimproverato l’eccessivo amore dell’uomo 
per ciò che è terreno. La ῥῆσις di Dio presenta molti paralleli, concettuali e lessicali, con il X 
                                                          
482 GARUTI 1996, p. 169, ad loc. Si noti inoltre che Prudenzio indica più volte l’anima con il termine substantia dell’uomo, che per 
i cristiani valeva come sinonimo di essentia (cfr. nota a II 212). 
483 Lattanzio (op. Dei 18, 1) distingueva fra anima, illud quo vivimus, e animus, illud quo sentimus et sapimus. Ma, analizzando 
apoth. 802-806, possiamo notare che per Prudenzio l’anima assume in sé i connotati propri dell’animus (all’immortalità propria 
del soffio vitale, si aggiungono la capacità di sapienza, di conoscenza, di etica). Dunque è possibile che il quod vivimus di CS II 
121-122 si riferisca alla sfera dell’interiorità umana. Tanto più se consideriamo che Dio sta promettendo all’uomo 
l’immortalità: ora, se l’anima è immortale, il quod vivimus deve riferirsi necessariamente all’intera psicologia dell’uomo. 
484 Cfr. 1 Cor 15, 53; Lc 20, 35; Ap 21, 4.  
485 Cfr. Aug., civ. XXII 17; vedasi anche Prud., apoth. 1071-1073 quod casus rapuit, quod morbus quod dolor hausit, / quod truncauit 
edax senium populante veterno, / omne revertenti reparata in membra redibit. 
486 Cfr. ThlL VII/1, 336, 26-69. 
487 Cfr. ThlL VII/1, 337, 1-11. 
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inno del Cathemerinon, composto per le esequie di un defunto488: molti di essi, più che a una 
volontà di autocitazione, sono da ascrivere al repertorio formulare della lingua cristiana nel 
trattare lo stesso tema della caducità del mondo.  
 
123-128.: la distinzione degli elementi naturali (l’oriente e l’occidente; il cielo e la terra) come 
specchio della distinzione fra il bene e il male è concetto classico: Hor., sat. I 3, 113-114 nec 
natura potest iusto secernere iniquum, / dividit ut bona diversis, fugienda petendis; Luc. VIII 487-488 sidera 
terra / ut distant et flamma mari, sic utile recto. Prudenzio vi sovrappone la suggestione biblica di Is 
55, 9 quia sicut exaltantur caeli a terra, sic exaltatae sunt viae meae a viis vestris, et cogitationes meae a 
cogitationibus vestris (riferita all’imperscrutabilità del disegno divino): cfr. già Lact., inst. II 9, 4 tanto 
enim haec ab illis superioribus distant, quantum mala a bonis et vitia a virtutibus. 
 
123-124. animo depellite curas: riutilizzo in chiave etico-religiosa del motivo simposiaco 
espresso in Hor., carm. I 7, 31 nunc vino pellite curas489. La raccomandazione divina riecheggia 
l’invito paolino nel cercare i beni celesti, abbandonando quelli della terra: Col 3, 1-14. 
 
126. regia caeli: la visione del paradiso come un sontuoso palazzo governato da Cristo, 
tratteggiato come imperatore, allude chiaramente all’immaginario dell’imperium Christi e a quel 
lessico della sovranità divina, che rappresentava il Salvatore nei termini dell’iconografia 
imperiale490 (cfr. II 766-768). La formula regia caeli risentiva dell’immaginario classico (Hor., carm. 
II 78; Luc. I 45; Ov., met. I 257; II 298); ma probabilmente fu per il tramite virgiliano (Aen. VII 
210) che nella poesia cristiana si diffuse questa romanizzazione metaforica della corte celeste491.  
 
127-128. mundana futuris, / dira bonis, scelerata piis, tenebrosa serenis: in questa 
successione quadrimembre di cola paralleli scorgiamo la solita tendenza di Prudenzio 
all’enumerazione. I termini sono giustapposti in modo da sottolineare il constrato ossimorico 
fra i beni divini e i beni mondani492.  
 
129-131. quidquid... senescit / pro nihilo, in nihilum quia reditura sunt: costruzione ad 
sensum, perché un verbo plurale (reditura sunt) ha per soggetto un singolare collettivo (quidquid). 
La caducità della dimensione mondana, destinata a tornare nel nulla e degna di essere stimata 
un nulla, è sottolineata dal politptoto nihilo/nihilum. Il concetto è ripreso anche in II 994 edita de 
                                                          
488 L’analisi di SALVATORE 1958 ha messo bene in evidenza questi paralleli, anche se probabilmente non tutti appartengono 
alla volontà dell’autore di sviluppare «vari elementi concettuali, fantastici e lessicali già contenuti potenzialmente e in forma 
lirica in Cath. X» in termini «poeticamente efficaci e dogmaticamente esatti, da sostituire nella revisione del discusso brano di 
Cath. X» (p. 158). 
489 GARUTI 1996, p. 170, ad loc. 
490 Il motivo dell’imperium Christi, che si ritrova anche nei CLE cristiani (come in CLE 1359, 4) e in buona parte della poesia 
cristiana di IV secolo, ha in sé una nota antitetica all’imperium di Roma e dei suoi dèi. Sull’argomento e sulla figura del 
princeps nella poesia cristiana si veda FONTAINE 1984. 
491 Anth. Lat. 667(del 374) fecit ad astra viam, Christi modo gaudet in aula; Iuvenc. I 467 e I 482; II 513; II 539 caeli regia; Prob. 685; 
Dam., 11, 1 F.  Cfr. AMAT 1985, in particolare pp. 397-98. 
492 Procedimento comune anche a Lact., inst. II 9, 4 tanto enim haec ab illis superioribus distant, quantum mala a bonis et vitia a 
virtutibus. 
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nihilo crescunt nihilumque futura. Dio si appella alla coscienza dell’uomo perché, in base alla 
differenza ontologica fra beni terreni caduchi e beni spirituali eterni, sappia scegliere questi 
ultimi. In Hor., sat. I 3, 113-114 nec natura potest iusto secernere iniquum, / dividit ut bona diversis, 
fugienda petendis, la distanza fra gli opposti è un elemento inscritto nella natura stessa, mentre la 
distanza fra il giusto e l’ingiusto deve essere oggetto di scelta dell’uomo.  
 
132-140.: dopo aver ribadito la distanza fra mondo terreno e mondo spirituale (II 125-128), già 
di matrice platonica e largamente diffusa nel mondo antico, Dio riconosce di aver assegnato al 
creato la bellezza e la bontà, collocandole però sotto il segno del transeunte e dell’effimero493. 
L’uomo è chiamato a godere della bellezza dei beni terreni solo temporaneamente, perché da 
essa l’uomo possa innalzarsi alla bellezza dei beni spirituali che non tramontano (Rm 1, 19-20; 
Aug., serm. 241, 2). Il passo si presenta concettualmente vicino all’elogio della giusta misura in 
ham. 330-336. I due loci convergono verso l’idea classica per cui la felicità dell’uomo consiste 
nella moderazione e nel godimento dei beni essenziali494. La struttura dei due loci converge 
intorno a tre passaggi logici. Nell’Hamartigenia essi sono scanditi regolarmente dall’anafora del 
pronome relativo: viene elogiato prima di tutto l’uomo che sa usare in modo parco i doni di 
Dio (330-331 felix qui indultis potuit mediocriter uti / muneribus parcumque modum servare fruendi), poi 
l’uomo che non si fa ingannare dalla ricchezza e bellezza dell’universo (332-334 quem locuples 
mundi species et amoena venustas / et nitidis fallens circumflua copia rebus / non capit), infine colui che 
riconosce sotto la dulcedo delle cose il veleno (335-336 qui sub adumbrata dulcedine triste venenum / 
deprendit latitare boni mendacis operto). Il passo del CS rielabora i tre passaggi più liberamente:  
1. nei vv. 132-134 Dio esalta la bellezza delle proprie creature, secondo quanto attestato in 
Gen 1, 31 viditque deus cuncta quae fecit, et ecce erant valde bona. Questa parte rielabora ham. 
332-334; anche il lessico è simile: mundi species/speciosa; nitidis... rebus/nitido... mundo; 
2. nei vv. 135-137 Dio invita a godere dei suoi doni in modo parco. Questo passaggio 
corrisponde, anche lessicalmente, a ham. 330-331; 
3. nei vv. 138-140 Dio constata amaramente che spesso l’uomo preferisce fermarsi alla 
dulcedo rerum, dei beni terreni fallaci. In ham. 335-336 invece l’uomo felice è in grado di 
superare la dulcedo dei beni ingannatori. 
 
132-133. cuncta... quae gignit humus, quae continet, ipse / principio institui: si noti la 
contrapposizione fra i due verbi, gignere, che pertiene all’ambito naturale, e instituere, che indica 
l’attività creatrice di Dio, che presiede alle generazioni della natura495 (II 204 gignendi dominus). Il 
verbo instituere fu largamente impiegato da Tertulliano con il significato di ‘creare’, perché 
indicava la decisione volontaria di Dio di ‘stabilire’ la vita496. Anche la solenne apertura di II 133 
                                                          
493 Nella concezione cristiana, che pure recupera la dicotomia classica fra spirito e materia, il mondo terreno non può essere 
totalmente svalutato in quanto anch’esso è stato creato da Dio. 
494 Lucr. II 20-46; Hor., epist. II 2, 190-192; Petr., carm. frg. 45 Bücheler; Iuv. XIV 316-321. In ambito cristiano, cfr. Ps-Cypr., ad 
senat. 51-65. 
495 La forte differenza fra il gignere e il creare era stata ribadita nel concilio di Nicea a proposito del rapporto consubstantialis del 
Figlio con il Padre e codificata poi nel Credo: genitum, non factum, consubstantialem Patri. Cfr. anche Ps.-Luc. Cal., fid. Luc. 6. 
496 Cfr. BRAUN 1977, pp. 390-95. 
164 
(già in Lucr. I 503; Verg., georg. II 9; IV 8; Aen. II 382; VI 724) richieggia l’incipit di Gen 1, 1. La 
formula quae gignit humus è biblica (Lv 25, 5; 2 Cr 31, 5; Num 18, 13), mentre il quae continet 
rileabora l’espressione biblica indicante la plenitudo delle forme di vita contenute nella terra o nel 
mare (Dt 10, 14; 1 Cr 16, 32; Sal 23, 1; 49, 12; 88, 12; 145, 6). La struttura del verso richiama 
ham. 385 hoc pulchrum quod terra parit, quod gloria confert / lubrica, dove la bellezza della terra 
impedisce all’uomo di sollevare lo sguardo a Dio.  
 
134. insignia... / ornamenta dedi speciosaque semina finxi: i semina hanno di solito un 
duplice significato, indicando tecnicamente i germi che la terra genera, metaforicamente le parti 
della materia, simili ai semina rerum di Lucrezio. Prudenzio utilizza semina in senso metaforico già 
in apoth. 265-266 cum sit difficilis via noscere principiorum / semina. L’aggettivo speciosa indica, in 
funzione prospettica497, la bellezza potenziale dei germi che si realizzerà poi o nelle piante o in 
altre forme creaturali. L’attacco di verso riecheggia forse Claud., carm. min. 46, 5-6 mitia... / 
ornamenta dabat, mentre la clausola semina finxi ricorre, con lieve variatio, in apoth. 726 semine finxit, 
riferita sempre all’attività di Dio creatore.  
 
135. sed tamen esse modum volui: ricordiamo il monito divino ad Adamo di godere di ogni 
bene del creato, tranne del frutto dell’albero della vita498: Gen 2, 16-17; Prud., cath. III 106-109 
haec tibi nunc famulentur ait / usibus omnia dedo tuis, / sed tamen aspera mortifero / stipite carpere poma 
veto. In questo invito divino alla moderazione GARUTI scorge un’«applicazione in sede cristiana 
del noto principio oraziano»499 (Hor., sat. I 1, 106 est modus in rebus, sunt certi denique fines) e prima 
ancora epicureo (Epic., ratae sentenciae 10 τὸ πέρας τῶν ἐπιθυμιῶν). La concezione dell’aurea 
mediocritas si estende da un piano meramente esistenziale a un piano ontologico: è la natura 
stessa che è soggetta al limite della caducità per volontà divina (volui) e l’uomo non può far altro 
che godere con la giusta misura dell’esistenza terrena. La misura per l’uomo è dettata dall’usus, 
ovvero dalla necessità di quanto serva realmente all’uomo per vivere (II 136-137). Questa 
concezione si trovava espressa già in laud. Dom. 42-43 qui vario stabilem dotasti munere terram / in 
nostros usus. In ham. 330-336 Prudenzio esalta la giusta misura con termini desunti dall’elogio di 
Verg., georg. II 490500. I richiami dotti in due passi concettualmente vicini denotano la volontà di 
tracciare un ideale di saggezza cristiana in ideale continuità, più che in un allusivo contrasto501, 
con la riecheggiata saggezza pagana. 
 
135-136. fruenda / moribus indulsi, quantum moribundus et aeger: anche Paolo 
descriveva la realtà di un creato votato alla morte come una sofferenza (Rm 8, 19-23). L’endiadi 
aggettivale moribundus et aeger in ὕστερον πρότερον, che Prudenzio inserisce per sottolineare il 
                                                          
497 GARUTI 1996, p. 170, ad loc. 
498 L’invito di Dio ad Adamo a nutrirsi del frutto della terra (Gen 1, 29-30) conteneva implicitamente un invito alla giusta 
misura: Aug., de Gen. adv. Man. I 20, 31. 
499 GARUTI 1996, p. 170, ad loc. 
500 Per un’analisi intertestuale di ham. 330-336 con il Virgilio georgico, vedasi SALVATORE 1958, pp. 110-15. Più in generale, cfr. 
il commento al brano in PALLA 1981, p. 206, ad loc. 
501 Cfr. TANDOI 1960, p. 114. 
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concetto di caducità, si lega a usus di II 137, ma si riferisce per enallage a corporis: la stessa 
costruzione è impiegata per indicare il medesimo concetto in II 989 corruptus corporis usus. Il 
termine moribundus è impiegato soltanto due volte in Prudenzio, qui e in cath. X 3. L’uso di 
indulgere con l’accusativo (fruenda), con il significato di ‘accordare’, è del latino imperiale e 
successivo502. Evidente il richiamo concettuale e lessicale con ham. 330-331 felix qui indultis potuit 
mediocriter uti / muneribus parcumque modum servare fruendi. 
 
141. aevum statui sub quo generosa probarem / pectora: Dio ha stabilito per ogni uomo 
un tempo determinato, la vita umana, in cui provare il cuore del suo fedele prima di farlo 
entrare nel regno celeste. L’idea della vita umana intesa come prova data da Dio è alla base della 
teologia cristiana503: secondo Lattanzio, Dio ha formato l’uomo con elementi che aspirano a 
desideri opposti, in modo che egli esercitasse la virtù contro le avversità della vita504 (inst. V 5, 
13-15; V 5, 23); e in un altro punto l’autore dichiara che «l’amore di Dio si rivela anche nei 
castighi che Egli lascia piombare sui fedeli, allorché essi si fanno sedurre dalle ricchezze e dalla 
prosperità»505: inst. V 22, 12 bonos autem, quos diligit, castigat saepius et adsiduis laboribus ad usum 
virtutis exercet nec eos caducis ac mortalibus bonis conrumpi ac depravari sinit. La situazione descritta in CS 
II 141 appare radicalmente capovolta in ham. 375-377, dove l’humanum aevum è vissuto non 
come un tempo di prova donato da Dio, ma come un tempo che l’uomo preferisce dedicare ai 
bacchantia gaudia mundi: ham. 377 humanum miseris volvunt erroribus aevum.  
 
143. robur enervatum gereret sine laude palestrae: in alcuni codici il v. 143 è seguito o 
addirittura sostituito da altri due versi (142a-142b enervare suum corrupta per otia robur / posset et in 
nullo luctamine pigra iaceret), che ribadiscono il concetto formulato in II 143. Per CUNNIGHAM i 
due versi costituivano una chiosa in margine al testo, che da una parte spiegava meglio il 
significato del verso (in cui la clausola sine laude palaestrae risultava evidentemente troppo 
ellittica), dall’altra proponeva la corretta scansione del verbo enervare. In poesia il verbo è 
attestato solo a partire da Orazio (epod. VIII 2) ed è sempre scandito con la e iniziale lunga (Ov., 
rem. 753; met. IV 286; Claud., Eutr. I 315; Hon. IV cos. 323). Nell’opus prudenziano il verbo 
ricorre solo due volte (qui e in cath. VIII 64), sempre con sillaba iniziale breve. Evidentemente 
la scansione anapestica è da ricondurre all’usus scribendi dell’autore: non sorprende pertanto che i 
commentatori abbiano sentito l’esigenza di glossare il termine506 e che in un secondo momento 
la lectio facilior della glossa sia entrata nel testo. Il termine enervare è ricorrente nel linguaggio 
morale di Seneca, per il quale la causa dello ‘snervamento’ è sempre nella felicitas (epist. 19, 9) o 
nella voluptas (epist. 84, 11; 104, 34). Probabilmente il verbo deriva a Prudenzio per il tramite di 
                                                          
502 Cfr. OLD, s.v., p. 888, n. 5; ThlL VII/1, 1225, 40-53. 
503 L’autore di Eb 12, 5-12 dichiara che la vita è un tempo concesso da Dio per testare la virtù dell’uomo; cfr. anche Deut 8, 2; 
Ap 3, 19. Anche Agostino concepisce la vita umana come tempo di tentazione (civ. XXII 21). 
504 Cfr. LOI 1970, pp. 143-44. 
505 LOI 1970, p. 91. Probabilmente in inst. V 22, 12 Lattanzio sta parafrasando un brano tratto da Sen., prov. II 6-8, come 
sostenuto da LOI 1970, p. 91 (da integrare con MONAT 1973, II, pp. 167-68, ad 22, 12). 
506 CUNNIGHAM 1968, pp. 132-34, in particolare p. 133. GNILKA 1989, confrontando questa interpolazione con altre simili in 
Giovenco (i cosiddetti «Plusverse», II 431 e II 451-452), giunge alla stessa conclusione, per cui la glossa voleva eliminare 
l’oscurità di significato legato al termine palestra. 
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Lact., inst. V 15, 9 haec praesentia terrae bona, quibus magnus honos tribuitur, virtuti contraria sunt et 
vigorem mentis enervant, o di Lact., inst. V 22, 14 (che dipende da Seneca) illi maiores nostri, qui saepe 
terrenis ac fragilibus his bonis enervati aberrarunt a disciplina et legis vincla ruperunt. Palestra ricorre cinque 
volte in Prudenzio, di cui tre volte in clausola: oltre a qui, II 520; ham. 365. Nel nostro passo il 
vocabolo ha il significato traslato di ‘luogo di battaglia’, come in per. V 213 ad palestram gloriae. 
Per il martire Vincenzo, palestra è il luogo del martirio, il luogo in cui spes e crudelitas si scontrano 
in vista della gloria; per il credente, palestra è il luogo in cui la virtus umana deve scontrarsi con le 
suggestioni terrene, per ottenere i beni celesti507. Il termine richiama la metafora della gara 
atletica per indicare la lotta spirituale (1 Cor 9, 24-27). 
 
144-146.: il concetto richiama, anche lessicalmente, Lact., inst. VI 22, 3 ergo inlecebrae istae 
voluptatum arma sunt illius cuius unum opus est expugnare virtutem iustitiamque ab hominibus excludere. his 
blandimentis et suavitatibus titillat animas: scit enim quia mortis est fabricatrix voluptas508. Prudenzio 
descrive la fatica dell’uomo tentato nei termini di una lotta contro un nemico spirituale: II 146-
149 vincenda voluptas / elaqueanda animi constantia, ne retinaclis / mollibus ac lentis nexa et captiva 
prematur / luctandum summis conatibus. I beni terreni sono descritti secondo l’immaginario, topico 
della cultura cristiana, dei ‘lacci’ che avvincono l’uomo alla terra: Ambrogio li ritiene mala vincula 
che adescano i sensi dell’uomo e offuscano la mente509.  
 
146-160.: iniziano ora le ammonizioni paideutiche che Dio rivolge paternamente all’uomo, nella 
forma di due perifrastiche (II 146-147 e II 149-150) che introducono le finali negative. Ogni 
perifrastica è scandita in due momenti: il primo insiste sull’importanza della ‘lotta’ contro la 
voluptas (146 vincenda voluptas; 149 luctandum summis conatibus), il secondo oppone alla voluptas la 
virtù (147 elaqueanda animi constantia; 149-150 inter acerba / sectandum virtutis iter). Dalla prima 
perifrastica dipende una finale, dalla seconda ne derivano otto che rendono il crescendo degli 
appetiti umani510. L’anafora del ne scandisce le pericolose attrattive che derivano dalla voluptas sul 
modello delle ammonizioni tipiche della letteratura sapienziale biblica, recuperando al 
contempo motivi topici nella riflessione etica latina, che rimandano ai celebri moduli catalogici 
delle scelte di vita: Lucr. II 9-54; Hor., carm. I 1, 3-28 e Verg., georg. III 1-50. Gli exempla di vita 
esecrandi riecheggiano essenzialmente i βίοι codificati dalla filosofia protrettica, disposti 
secondo un ordine molto libero511. Analoghi cataloghi di vitia nella poesia prudenziana sono 
                                                          
507 Per un’analisi del termine in questo brano, cfr. GNILKA 1989.  
508 Cfr. anche inst. VI 22, 5 cavenda sunt igitur oblectamenta ista tamquam laquei et plagae, ne suavitudinum mollitiae capti sub 
dicionem mortis cum ipso corpore redigamur. 
509 Ambr., Cain I 5, 15 mala sunt voluptatis vincula. oculos delectat, demulcet aures, sed mentem inquinat; cfr. anche Ambr., in Ps. 
CXVIII, III 32 vincula sunt desideria vivendi, vincula sunt oblectamenta voluptatum, vincula sunt honorum, vincula coniugii. 
510 Secondo una parabola che va dalla voluptas individuale (il piacere sensuale è la causa della degenerazione del primo uomo: 
apoth. 905-908; cfr. PADOVESE 1980, p. 93) alla cupiditas che spinge a prevaricare sugli altri. 
511 Tali βίοι, rifiutati già da Lucrezio e Orazio, possono così dividersi: il φιλόδοξος βίος (II 152-154), il φιλήδονος βίος e il 
φιλοχρήματος βίος fusi insieme (II 150-151; II 157-158). Vale per Prudenzio quanto LA PENNA 1969 diceva per il carme I 1 di 
Orazio: «il gusto della ‘serie’ ha prevalso su quello della simmetria» (p. 175; contro questo giudizio sul carme oraziano, cfr. 
GHISELLI 1983). Molti degli exempla proposti da Prudenzio sviluppano in ottica cristiana la triade viziosa deprecata già da 
Lucr. II 37-38, secondo cui né le ricchezze (gazae) né l’apparire (nobilitas) né il potere (gloria regni) servono all’uomo: nihil nostro 
in corpore gazae / proficiunt neque nobilitas nec gloria regni. 
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frequenti. In cath. I 89-95 il poeta li sintetizza così: sunt nempe falsa et frivola / quae mundiali gloria / 
ceu dormientes egimus; / vigilemus, hic est veritas. / aurum voluptas gaudium / opes honores prospera / 
quaecumque nos inflant mala. In ham. 432-444, per descrivere le due cause che riducono gli uomini 
in schiavitù di Satana, Prudenzio presenta i ritratti di un avido (432-436) e di un ambizioso 
(437-444). Una simile rassegna dei vizi dell’uomo, impostata sulla triade guerra-voluttà-lussuria, 
è contenuta anche in ham. 254-278. L’interesse del poeta non sembra pertanto quello di 
tracciare specifici antimodelli di vita cristiana, ma di riformulare in una nuova prospettiva 
religiosa il rapporto fra virtus e vitium dell’etica pagana. Al catalogo ‘classico’ dei vizi da evitare, si 
aggiunge da ultimo l’invito alla spes, la virtù teologale che connota la virtus cristiana rispetto a 
quella pagana. La spes costituisce la novitas del cristianesimo e porta a compimento il virtutis iter 
intrapreso già dai pagani512, eliminando ogni discrasia fra etica classica ed etica cristiana.  
 
147. elaqueanda animi constantia, ne retinaclis: la fermezza (l’animi constantia o καρτερία) è 
un valore importante nell’etica tradizionale romana (Cic., Tusc. III 9)513 e tratto costituivo del 
saggio stoico514. La scelta del verbo elaqueo continua l’ambito metaforico del vinculum che lega 
l’uomo. L’immagine del laqueus del peccato trovava un fondamento nell’immaginario biblico del 
laccio del cacciatore (Sal 90, 3; Sal 123, 7). Anche il termine retinaculum, di cui qui abbiamo 
l’unica attestazione in forma sincopata nella letteratura latina, da una parte rimanda allo stesso 
ambito metaforico, dall’altra riprende l’idea classica secondo cui il piacere era assimilato a una 
rete (Cic., Cato M. 44). La metafora del ‘legame’ era particolarmente cara alla mentalità cristiana: 
Prudenzio la ripropone in riferimento al proprio corpo (Praef. 43-45 haec dum scribo vel eloquor / 
vinclis o utinam corporis emicem / liber)515.  
 
149. sectandum virtutis iter: ritorna ancora una volta l’immagine della via, in una resa che è 
molto vicina a II 45 sic unum sectantur iter: lì era l’iter dell’errore percorso dall’arte, qui è il virtutis 
iter che l’uomo è chiamato a percorre. In campo filosofico, la iunctura era utilizzata per indicare il 
modo di vivere dell’uomo, spesso secondo una determinata scuola di pensiero: cfr. Lucr. II 10 
(il saggio si china dal cielo a guardare gli uomini che vagano e che cercano la via della vita) errare 
atque viam palantis quaerere vitae; Posid., epigr. IX 359 ποίην τις βιότοιο τάμοι τρίβον; Aus., ecl. XIX 
1; Prud., apoth. praef. II 11-12 sectabitur / rectum relinquens tramitem; e 16 iter sequentes devium.  
 
150-151.: il primo stile di vita rigettato da Dio è quello di chi si dedica al piacere, espresso nei 
suavia di una vita effimera (fluxae), in netta antitesi con gli acerba del verso precedente. A partire 
dall’età augustea, l’aggettivo suavis viene di norma evitato in poesia e nella prosa elevata516. 
                                                          
512 Già la ratio dei pagani aveva stabilito una norma di vita valida. Ciononostante essi non hanno riconosciuto il vero Dio, anzi 
hanno continuato a seguire una religio irrazionale.  
513 HELLEGOUARC’H 19722, pp. 283-85. 
514 Cic., off. I 80; Sen., epist. 67, 10; 74, 21; 95, 71; ad Helv. II 3. Cfr. FONTAINE 1982 e le nostre considerazioni su II praef. 38-40. 
515 MALAMUD 1989, pp. 75-78 analizza molti passi in cui ricorre l’immaginario del ‘legare’, con cui Prudenzio sembra voler 
instaurare un gioco di parole. Quale sia questo wordplay, non è però molto chiaro.  
516 AXELSON 1945, pp. 35-37. 
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Prudenzio utilizza spesso il termine in riferimento alle attrattive terrene: in ham. 820-821 e apoth. 
906. L’emistichio finale di II 151 si scaglia invece contro chi accumula ricchezze per sé.  
 
151. nimium ne congerat aurum: l’accumulo eccessivo di ricchezze (nimium rimanda al 
concetto di moderazione di II 135) era condannato ripetutamente nella Bibbia: Sal 72, 12; Mt 6, 
19. È interessante notare che Dio rifiuta la vita avida con le parole evocative di Tib. I 1, 1 divitias 
alius fulvo congerat auro, con cui il poeta, contento della sua rustica paupertas, prendeva le distanze 
dalla vita di chi si arricchisce, ora accumulando oro (I 1, 1), ora praticando un’agricoltura 
latifondistica (I 1, 2). Entrambe le immagini tibulliane ricorrono nel modello di vita del 
φιλοχρήματος delineato da Prudenzio, al v.151 attraverso un’esplicita ripresa terminologica, ai 
vv. 155-156 con una rielaborazione dell’immagine del latifondista. Ancora in ditt. XXI 81 
Prudenzio utilizza la clausola tibulliana, riferita alla ricchezza della regina di Saba: regina austri 
grave congerit aurum. Una simile accusa contro l’avidità è contenuta in ham. 254-258517. 
 
152-154.: viene deprecata qui l’esistenza di chi ama apparire in cerca di honos, in cerca cioè di 
beni precari518. In particolare Prudenzio passa dalla concupiscenza degli occhi (II 152 cupide 
spectare) all’ambitio saeculi (v. 153 ambitiosa), elementi che appartengono al φιλόδοξος βίος. 
 
152. ne varios lapidum cupide spectare colores: il primo e ultimo piede richiamano Verg., 
buc. IV 42 nec varios discet mentiri lana colores. L’accostamento cupide spectare è mutuato da Catull. 64, 
267, riferito all’ammirazione dei Tessali per la ricca coltre nuziale di Arianna. L’invidia delle 
pietre preziose rimanda probabilmente all’accusa di eccessiva luxuria presente a Roma519.  
 
153. popularibus auris: la clausola popularibus auris, comune in poesia (Hor., carm. III 2, 20; 
Luc. I 132; Sil. VII 512), richiama il favore popolare di cui il re Anco Marzio andava in cerca 
prima in vita e poi nell’Ade: Verg., Aen. VI 816 gaudens popularibus auris. Prudenzio rielabora il 
concetto stoico, secondo cui il saggio è un βασιλεὺς perché non si cura degli onori del 
popolo520. Orazio aveva esaltato la virtus proprio negli stessi termini impiegati da Prudenzio: 
carm. III 2, 17-20 virtus repulsae nescia sordidae / intaminatis fulget honoribus / nec sumit aut ponit securis 
/ arbitrio popularis aurae. 
 
154. pulchroque inflata tumescat honore: la disposizione chiastica dei termini isola al centro i 
due verbi, il cui accostamento amplifica l’idea del ‘gonfiarsi’ in superbia della virtus. Questo 
aspetto ritorna identico anche nel ritratto dell’ambizioso in ham. 438 inflaturque cavo pompae 
                                                          
517 Per i quali cfr. l’analisi di PALLA 1981, pp. 189-90, con i numerosi riferimenti biblici e letterari. 
518 Altro tema molto diffuso nella filosofia pagana: cfr. Cic., parad. VI 51-52; off. I 115, dove il rifiuto di tali beni è connesso con 
il tema della scelta del βίος: regna, imperia, nobilitatem, honores, divitias, opes eaque, quae sunt his contraria, in casu sita temporibus 
gubernantur; ipsi autem gerere quam personam velimus, a nostra voluntate proficiscitur. 
519 Plinio non tralascia alcune puntate ironiche sulla decadenza del costume romano e sull’amore sfrenato per il lusso (nat. 
XXXVII 14, 9 illa [scil. l’effigie di Pompeo composta di perle] severitate victa et veriore luxuriae triumpho). A questa si aggiunga la 
critica contro l’ostentazione del lusso delle donne in Hor., epod. VIII 13-14; Sen., ben. VII 9, 4; Plin., nat. IX 114. 
520 Cfr. SVF I 216. 
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popularis honore. L’espressione inflari honore, attestata per la prima volta in Max Taur., serm. 48, 23, 
è tipica dello stile di Prudenzio.  
 
155-156.: il τόπος del contadino che non si accontenta della terra ma vuole estendere i propri 
confini (Hor., sat. II 6, 8-9 veneror stultus nihil horum: o si angulus ille / proximus accedat, qui nunc 
denormat agellum) era già per Orazio l’emblema di chi non sa vivere la μετριότης. In Sen., Med. 
334 il natale solum è l’immagine della vita laboriosa e serena degli antenati, contenti di quanto 
avevano. Prudenzio utilizza questo τόπος anche nel ritratto dell’avaro in ham. 432-433 ille 
supervacuis augens patrimonia fundis / finitimisque inhians contempto limine agellis. 
 
157-160.: le ultime due ammonizioni negative (II 157-158) insistono sull’idea di un uomo 
ripiegato sui beni terreni che gli impediscono di coltivare la spes in Dio (II 159-160). La struttura 
di II 157-158 (un verso e mezzo dedicato ai piaceri sensoriali, seguito da un emistichio) ricalca 
quella di II 150-151. 
 
158. ne praeferat utile iusto: il verso richiama la contrapposizione fra l’honestum e l’utile, nota al 
mondo latino (Hor., carm. IV 9, 40-41 quotiens bonus atque fidus / iudex honestum praetulit utili; cfr. 
ancora Aus., ecl. XX 21 utile honesto / cur malus antetuli?; Ter., Hec. 151; Lucil. 1329) e dibattuta 
sistematicamente nel libro III del De officiis di Cicerone. Nell’etica cristiana l’uomo non può mai 
anteporre il conveniente a ciò che è giusto, come affermava Ambr., off. III. La distanza fra l’utile 
e lo iustum era evidenziata già da Luc. VIII 488 ut distant et flamma mari, sic utile recto.  
 
159. spemque in me omnem statuat: il monito conclusivo di Dio, finalmente al positivo, 
riecheggia da un lato le molte espressioni bibliche che invitano a porre solo in Dio la speranza 
dell’uomo (Os 12, 7 spera in Deo tuo semper; Sal 42, 6; 62, 6-9; 1 Pt 1, 13), dall’altro, la spes 
richiesta da Dio all’uomo assume i contorni della bona spes propria del sapiens classico, un’attesa 
razionale, di cui è lecito attendersi la soddisfazione, perché garantita da Dio (II 161 spondente)521. 
La spes bona è quella in grado di rivolgere il cammino della virtus verso il sommo bene, che per il 
cristiano si identifica con Dio. Per questo motivo la spes deve rivolgersi a Lui. Qui, a 
conclusione del catalogo delle virtù classiche, costituisce l’approdo del virtutis iter pagano, lo 
porta a piena realizzazione instilando in esso il desiderio del cielo522. Anche in ham. 378-388 si 
insisteva sulla speranza che super aera librat (ham. 381). Solo ponendo la speranza nel sommo 
bene che è Dio, l’uomo può aspirare di raggiungere la sapientia, la cui conquista verrà descritta 
                                                          
521 Viceversa chi non è sapiens nutre delle speranze vuote e irrazionali che, in quanto irrealizzabili, non possono che procurare 
turbamento. I vizi deprecati nei versi precedenti (voluttà, avidità, ambizione, guadagno) rappresentano gli esempi delle malae 
spes dell’uomo. Seneca distingue fra le bonae spes, frutto di un’attesa razionale e sicure di giungere a realizzazione, e le malae 
spes, foriere di turbamento perché vuote e irrazionali (CITTI 2012, pp. 35-41). 
522 Nello stoicismo l’ἐλπὶς si contrapponeva all’esercizio dell’ἀρετή: la speranza era sinonimo di ἐπιθυμία/cupiditas ed era 
perciò compresa fra i πάθη (Zeno apud Cic., off. I 136 perturbationes, motus animi nimios rationi non obtemperantes). Per ottenere 
l’imperturbabilità, il saggio doveva essere aperto soltanto al presente e chiuso al futuro, per sua natura incerto e fonte di 
preoccupazione. Sul valore di spes nello stoicismo (con qualche accenno anche all’epicureismo), cfr. CITTI 2012, pp. 30-35. Più 
cauta invece l’apertura di Epicuro a sperare in aspettative sicure, che non turbino l’αὐτάρκεια del saggio: epist. ad Men. 127.  
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con lo stesso immaginario con cui la filosofia classica esprimeva il pieno raggiungimento del 
sommo bene da parte del sapiens. 
 
159-160. numquam peritura / quae dedero longoque die mea dona trahenda: la sententia 
conclusiva della prima oratio divina presenta il traguardo finale della vita umana e riprende, in 
struttura anulare, l’invito con cui Dio apriva il suo discorso (II 123-124 “caelestia si placet” inquit / 
“scandere, terrenas animo depellite curas”). Il verso rimarca il senso della speranza cristiana, che 
aspetta da Dio una ricompensa eterna, adeguata alla natura eterna di Colui che la elargisce (cfr. 
II 110-119). L’aggettivo longus equivale ad aeternus, secondo un uso tipico della poesia523.  
 
161-184: dopo la prima oratio divina, Prudenzio medita su quanto finora Dio ha raccomandato a 
ogni uomo, applicando a se stesso i moniti divini. Egli parla a nome di tutto il genere umano dei 
vizi in cui cadrebbe se non avesse la speranza nell’eternità. Il discorso dell’io poetico si snoda 
attraverso tre interrogative retoriche524 e si concentra poi sull’esistenza dissoluta di chi non 
crede nella vita ultraterrena. Nella prima interrogativa (161-164) il poeta si chiede quale uomo, 
virtuoso (fortis et acer / virtutisque capax) e saggio (sapiens), preferirebbe anteporre l’effimero 
all’eterno. Nella seconda (165-167), facendo leva sulla differenza costitutiva fra uomo e animale, 
il poeta dichiara di non poter fare a meno di sperare (ego contra / spero). Nella terza (168-171), 
posta la possibilità che non vi sia una realtà ultraterrena, Prudenzio si domanda quale autorità 
superiore potrebbe frenare l’uomo dal vivere dissolutamente. Le tre domande introducono la 
rassegna di vizi umani, alcuni dei quali sono gli stessi già deprecati nel discorso di Dio. Ancora 
una volta Prudenzio fa leva su tre concetti cardinali della cultura classica: nella prima 
interrogativa si appella alla sapientia dell’uomo virtuoso (quis fortis et acer / virtutisque capax... quis 
sapiens), nella seconda presenta la spes quale tratto costitutivo del sapiens, da ultimo il metus, quale 
alternativa alla mancanza di una speranza nell’ultraterreno. L’alternanza di spes e metus (o timor) è 
motivo topico nella letteratura latina525: «i due sentimenti si accoppiano usualmente in contesti 
poetici e non, dove è messa in risalto l’ansia del domani per chi non è sapiens»526.  
 
161-164.: Prudenzio insinua la necessità della vita eterna cristiana (II 168-171) riprendendo il 
concetto della filosofia classica, secondo cui il bene dell’uomo risiede nella virtus e nel rifiuto dei 
piaceri carnali in quanto effimeri: cfr. Aus., ecl. XIX 18 spernimus in commune omnes praesentia. Il 
sapiens (II 163) è il saggio antico, che riconosce nella propria vita il dominio della ratio. Per 
Prudenzio il vivere secondo ragione non può non condurre a credere nel vero Dio: in apoth. 
200-211 i ragionamenti filosofici di Platone, di Aristotele e dei cinici, pur contorti, conducono 
alla credenza di un unico dio (209 concludunt numen in unum) quando giungono alla regola della 
ragione (207 cum ventum tamen ad normam rationis et artis); in per. X 306-310 il martire Romano non 
                                                          
523 ThlL VII/2, 1638, 1-11. 
524 Sul valore delle interrogative retoriche, Arist., rhet. 1419a. 
525 Verg., Aen. I 218; Prop. III 17, 12; Ov., her. VI 38; IX 42; XX 166; fast. I 486; III 362; VI 245; trist. IV 3, 12; Hor., epist. I 4, 12. 
526 PERUTELLI 1997, p. 263. Ricordiamo inoltre che spes e metus sono i due πάθη rivolti al futuro che, al pari di aegritudo e 
gaudium nel presente, turbano l’imperturbabilità del saggio (Chrysipp., apud Hier., epist. 133, 1).  
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capisce perchè la cultura pagana, pur conducendo una vita etica ragionevole, non riconosca i 
beni eterni del Dio cristiano (per. X 306-310). In CS II 629-633 la mens, dopo aver dominato i 
sensi corporali, riconosce il vero Dio e gli si sottomette. Con questo appello al sapiens, 
Prudenzio mostra che la fede cristiana non è antitetica alla ratio pagana, anzi la integra in una 
sapientia perfetta (cfr. II 120).  
 
164. gaudia membrorum quam vivae praemia mentis: il parallelismo dei cola pone in 
contrasto i gaudia membrorum di inizio verso con i praemia mentis di fine verso, secondo la nota 
dicotomia σῶμα – ψυχή (rappresentativa dell’opposizione fra ciò che è terreno e ciò che è 
spirituale)527. In senso analogo la contrapposizione membra-mens ricorre in ham. 512-513 non 
mentem sua membra premunt nec terrea virtus / oppugnat sensus liquidos. L’espressione viva mens indica 
l’anima: cfr. ham. 894; CS II 387 (e in II 385 vivida mens). L’aggettivo viva da una parte indica che 
l’anima è il principio vitale del corpo (come in II 387), dall’altra si riferisce al carattere 
immortale dell’anima, che riceverà nella vita ultraterrena i suoi praemia. 
 
165-167.: rielaborazione della classica differenza fra uomini e animali insita nella ragione528. La 
differenza fra gli uomini e i quadrupedes sta nel fatto che i primi hanno ricevuto un animus (Cic., 
Parad. I 14). Mentre Arnobio (adv. nat. II 16-17 e VII 9) aveva confutato radicalmente questo 
principio, Lattanzio lo riprese legandolo indissolubilmente alla capacità del senso religioso529: ira 
VII 6 solus enim sapientia instructus est ut religionem solus intellegat, et haec est hominis atque mutorum vel 
praecipua vel sola distantia. Per Prudenzio il senso religioso insito nella ratio si traduce nella 
speranza verso l’ultraterreno: gli animali vivono di istinto, ricercando soltanto i beni terreni che 
hanno di fronte (166 bona quadrupedum ante oculos sita sunt), gli uomini possono andare oltre. Il 
forte enjambement di II 166 ego contra / spero pone in risalto da una parte il contrasto fra gli animali 
e l’io del poeta, che parla a nome di tutto il genere umano, dall’altra sottolinea il carattere 
elpidico dell’uomo. Argomento simile a questo qui proposto in I 22-24 videre / quis status ante 
oculos praesentibus ac perituris / conpeteret rebus nec curam adhibere futuris; II 105-107; ham. 378-384.  
 
168-171.: la terza interrogativa riprende il concetto paolino secondo cui conviene all’uomo 
concedersi liberamente al piacere, se davvero non esiste un ultraterreno: 1 Cor 15, 32 si mortui 
non resurgunt, manducemus et bibamus, cras enim moriemur; Lact., inst. III 17, 36. Contro le tesi 
epicuree Lattanzio esponeva la necessità della religio quale freno inibitore dei comportamenti 
umani, al pari della ratio; eliminarla significava perdere la sapientia, che è ciò che differenzia 
l’uomo dalle bestie: ira VIII 7 quod si religio tolli non potest ut et sapientiam, qua distamus a beluis, et 
                                                          
527 GARUTI (1996, p. 170, ad 164) vi vede una «trasposizione in sede etico-religiosa dell’antica querelle sull’attribuire maggiore 
valore alle doti fisiche rispetto alle qualità morali». Una testimonianza dell’antico dibattito è attestato nel frammento elegiaco 
di Xenoph., fr. 2 ῥώμης γὰρ ἀμείνων ἀνδρῶν ἠδ' ἵππων ἡμετέρη σοφίη. ἀλλ' εἰκῆι μάλα τοῦτο νομίζεται, οὐδὲ δίκαιον 
προκρίνειν ῥώμην τῆς ἀγαθῆς σοφίης.  
528 Cic., nat. deor. III 11, 27; off. I 11 inter hominem et beluam hoc maxime interest, quod haec tantum, quantum sensu movetur, ad id 
solum, quod adest quodque praesens est se accommodat, paulum admodum sentiens praeteritum aut futurum. Homo autem, quod rationis 
est particeps, per quam consequentia cernit, causas rerum videt earumque praegressus et quasi antecessiones non ignorat. 
529 Ma si veda tutto il cap. 7. Cfr. anche LOI 1970, pp. 138-39. 
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iustitiam retineamus, qua communis vita sit tutior, quomodo religio ipsa sine metu teneri aut custodiri potest?; 
XII 4-5 quid erit homine truculentius, quid inmitius, si dempto metu superiore vim legum aut fallere potuerit 
aut contemnere? Timor igitur dei solus est qui custodit hominum inter se societatem, per quem vita ipsa 
sustinetur munitur gubernatur; cfr. anche VII 6. Come per Lattanzio la religio si basava sul metus530, 
così per Prudenzio solo il metus religioso può frenare la dissolutezza umana: l’allitterazione merito 
metuenda risalta il giusto timore che deve regolare la condotta umana.  
 
170-171. quis... regnator caeli, quis conditor orbis / quis deus aut quae... potestas: 
l’anafora del pronome interrogativo e i parallelismi scandiscono l’enumerazione delle autorità 
che possono costituire un deterrente alle azioni moralmente dissolute dell’uomo. Gli epiteti di 
II 170 sono tipici della divinità: l’espressione regnator caeli non si trova attestata prima in poesia 
se non nella forma simile rex caeli (Verg., georg. IV 152 e in apoth. 152); Prudenzio applica una 
formula simile anche al princeps cristiano: II 758 regnator mundi Christo sociabere in aevum. La 
formula conditor orbis è attestata solo nella poesia cristiana: carm. adv. Marc. II 59; Comm., instr. I 
16, 28; I 27, 3; apol. 358; Prud., cath. XII 154; apoth. 894. Si noti la vicinanza di II 170 con Sedul., 
carm. pasch. I 61 qui caeli fabricator ades, qui conditor orbis. 
 
172-173.: il primo exemplum di vizio riguarda l’uomo che si concede alla libido e al luxus, ai piaceri 
sensuali che Dio aveva consigliato di bandire (II 150-151; 157-158). Le azioni descritte al v. 173 
sono tipiche della sessualità sfrenata: Apul., met. IX 26 suo pudore postposito torique genialis calcato 
foedere. La iunctura calcare pudorem era già di Sen., ira III 41, 3 pudore calcato. 
 
174-177.: i versi riguardano la descrizione dell’uomo avidus (II 175), pronto ad accaparrarsi i 
beni dei vicini (174-175), a frodare i clientes dei potenti (175), a uccidere una donna anziana per 
ottenere la sua eredità (176-177). Le azioni dell’avidus che giura il falso per nascondere il 
deposito e ingannare i clienti, o che uccide per ottenere l’eredità, rientrano in quella latendi occasio 
e nell’auferre aliena vel sine cruore vel etiam cum sanguine di cui parlava Lattanzio (ira VIII 5). 
 
174-175. infitiabor... / depositum: probabile eco della satira contro gli imbroglioni di Iuv. 
XIII 60 nunc si depositum non infitietur amicus: il poeta stigmatizzava così l’abitudine di coloro che 
negavano di aver ricevuto un deposito di qualche bene per non restituirlo al proprietario531. A 
questa pratica accenna anche Sen, ben. IV 10, 1; già Terenzio deprecava il fatto che erano ormai 
pochi i debitori che restituivano quanto dovuto e quei pochi andavano ringraziati (Ph. 55-56). Il 
verbo infitior significa creditum fraudare (Paul. Fest. 112 M.); su depositum infitiari, cfr. Quint., decl. 
245. Questa latendi occasio contrasta con il timore di chi crede all’onniscienza divina532.  
 
                                                          
530 Non così la religio per i classici: Cic., leg. I 43 [religiones] quas non metu, sed ea coniunctione quae est homini cum deo 
conservandas puto; Sen., benef. IV 19, 1 deos nemo sanus timet; furor est enim metuere salutaria, nec quisquam amat, quos timet. 
531 BERGMAN 1926, p. 463 fu il primo a individuare questo parallelo. Riguardo il modo in cui gli antichi depositavano un 
oggetto o una somma di denaro presso terzi, cfr. GUARINO 200112, pp. 869-71. 
532 Iuv. XIII 92-94 lega questo esempio a chi crede valga la pena compiere ciò che si vuole, nonostante la punizione divina. 
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176. magico cantamine: cantamen è termine specifico dei canti magici533, solitamente con il 
significato di veleno, ottenuto tramite formule magiche. La stessa formula compare ancora per. 
XIII 23 magicum cantamen inire per sepulcra. Il reato di uccidere con la magia era frequente; si 
ricordi che nell’81 a.C. era stata promulgata la lex Cornelia de veneficiis et sicariis per reprimere gli 
attentati all’integrità personale (Iustinian., inst. IV 18, 5). Ancora nel 389 gli imperatori 
promulgavano una disposizione contro le pratiche magiche: C.Th. IX 16, 11. Contro gli 
accaparratori di eredità delle donne anziane si scagliavano Orazio (sat. II 5; in sat. II 1, 56 si 
ricorda anche la pratica di uccidere con il veleno l’anziana) e Giovenale (I 37-44; V 137-145). 
 
178-181.: i quattro versi vertono intorno al tema della giustizia violata: l’uomo sfrenato tende a 
violare le leggi (178-179) o a corrompere i giudici a proprio vantaggio (180-181). In Tert., apol. 
55, 5 l’argomento della giustizia costantemente tradita dall’uomo apriva la strada alla necessità di 
un’autorità superiore alla legge stessa. I versi di Prudenzio sembrano concretizzare quanto già 
prospettato da Lact., ira VIII 5 cur ergo non delinquamus, quotiens hominum conscientiam fallere licebit ac 
leges publicas circumscribere [...] si praeter leges nihil est amplius quod verendum sit. Un quadro simile a 
quello delineato da Prudenzio si trovava in Cipriano, che puntava il dito contro la decadenza 
dello stato in vari ambiti, fra cui il tribunale (Donat. 10).  
 
179. lex armata sedet: solita tendenza di Prudenzio alla prosopopea: la lex assume i connotati 
iconografici di Δίκη/Iustitia, rappresentata seduta già in Hes., erga 259 αὐτίκα πὰρ Διὶ πατρὶ 
καθεζομένη Κρονίωνι. Nell’iconografia classica la dea era raffigurata con una bilancia, come 
possiamo riscontrare in molte raffigurazioni monetali: nell’iconografia cristiana della Iustitia 
(forse per suggestione di Paolo, Rm 13, 4 [potestas] Dei enim minister est tibi in bonum. Si autem 
malum feceris, time: non enim sine causa gladium portat) entrò anche la spada. Al di là di ogni influsso 
iconografico, qui la lex è armata perché pronta a punire i rei quando occorre.  
 
180. iudex corrompitur: l’accusa ai giudici corrotti, già in Hes., erga 38-39, si trova sovente in 
Cicerone, soprattutto nella prima Verrina. Una iunctura simile si trova in Hor., sat. II 2, 9 corruptus 
iudex e in Luc. X 106 exigit infandam corrupto iudice noctem. 
 
182-184.: l’enjambement di II 182 isola la iunctura maiestate minax, in cui l’effetto allitterante (esteso 
anche al verso successivo meorum / mortem monumenta) sottolinea l’aura di sacralità connessa alla 
potestas di Dio: la raffigurazione della maiestas Domini conclude così il quadro di una vita priva di 
metus religioso. La maiestas, qualità appartenente già alla tradizione romana, ricorre in Prudenzio 
quasi sempre in riferimento a Dio o a Cristo534. 
 
184. monumenta... occidet: due problemi testuali nel verso. Il primo riguarda la lezione 
monumenta: BERGMAN e LAVARENNE, seguiti da GARUTI, adottano quest’ultima lezione perché 
                                                          
533 Prop. IV 4, 51 o utinam magicae nossem cantamina Musae; Apul., apol. 26; 40. ThlL III, s.v., 279, 16-24. 
534 Per uno studio sull’uso del termine in Prudenzio, pur limitato all’Apotheosis, in FLORES SANTAMARIA 1980, pp. 129-34. 
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dal significato più chiaro: “non morirà il ricordo delle mie opere”. CUNNIGHAM e TRÄNKLE 
adottano la lezione momenta, perché lectio difficilior, avvalorata da un maggior numero di 
testimoni, per giunta più autorevoli; probabilmente essa fu emendata dal copista con monumenta, 
lectio facilior che non ne alterava il significato di base.. Il termine, che significa ‘importanza’, 
‘peso’535, conferisce un nuovo senso: Dio assicura al poeta che non andrà perduto il peso 
(momenta) delle opere compiute. La forma momenta operum, oltre che essere avvalorata dalla forza 
dei manoscritti, ha il vantaggio di puntare l’attenzione sulla fugacità della vita umana e delle sue 
opere, a contrasto con interitura e con il perenne supplicium prospettato da Dio. Sul significato di 
momenta può illuminarci il confronto con l’Apologeticum di Tertulliano, il quale ricorda che 
l’auctoritas delle leggi umane è poca cosa, se può esser facilmente elusa; ed essa, pur 
comminando talvolta qualche pena, svanisce con la morte. L’autorità di Dio invece rimane 
sempre e assegna la giusta pena per l’eternità (aeternam poenam)536. Se Prudenzio sta seguendo 
l’argomentazione di Tertulliano, il passo va così inteso: all’idea che la morte possa porre fine 
alle punizioni terrene, Dio assicura che non si perderà il peso dei misfatti commessi537; ciò che 
la giustizia terrena ha punito per breve tempo o non ha punito affatto (II 181 rara reos iusta 
percellit poena securi), verrà poi punito con perenne supplicium538.  
A favore della lezione monumenta, ci sono alcuni paralleli con l’usus scribendi dell’autore, in cui il 
termine ricorre più volte con l’accezione di ‘ricordi’: ham. 723 accipe gestarum monumenta insignia 
rerum; 748 antiquae monumenta... noxiae. In altri casi monumentum vale come ‘opera compiuta (per 
farsi ricordare)’: in CS I 505 nec decolor usus / in vitium versae monumenta coinquinet artis; apoth. 1021 
[deus] manuumque horret monumenta suarum539. La sostanziale vicinanza fra le due lezioni momenta e 
monumenta ci spinge a leggere, con il LAVARENNE, monumenta, intendendo così il passo: al poeta 
che immagina una sua vita dissoluta (II 172-181), Dio ricorda che non dimenticherà le sue 
opere al momento della risurrezione.  
Il secondo problema è relativo a occidet: in DNMOSU si legge occidit, ma tutti gli editori 
concordano nell’adottare la lezione occidet, mantenendo la correlazione con il successivo futuro 
luet. Solo GARUTI legge inspiegabilmente occidit, pur traducendolo come un futuro. 
 
                                                          
535 FORCELLINI, III 281. Cfr. Cic., acad. I 12, 45 momenta rationum, ‘la forza delle prove’. 
536 Tert., apol. 45, 5-7, dove il ragionamento apre alla dimostrazione della risurrezione della carne nei capitoli successivi 
(esattamente come in CS II 195-200). Minucio presenta un ragionamento analogo a quello di Tertulliano, ma con ordine 
invertito: dopo le prove naturali sulla risurrezione, l’autore riconosce che gli uomini preferiscono non credere a essa per 
paura del giusto castigo eterno (XXXIV 12). 
537 Si noti la vicinanza anche linguistica del verso prudenziano con Tert., apol. 45, 6 recogitate eam [scil. auctoritas legum 
humanarum] etiam pro brevitate supplicii cuiuslibet, non tamen ultra mortem remansuri: non... remansuri è reso con II 183 negat 
interitura, ultra mortem corrisponde a II 184 per mortem. Anche l’altisonante descrizione della maiestas Domini, severa e minax, 
contribuirebbe a creare l’immagine di Dio giudice giusto e autorevole, ben oltre le capacità della giustizia umana.  
538 L’uso di momenta sarebbe quindi ben comprensibile all’interno di un contesto giuridico, come dimostra l’uso della stessa 
iunctura in Iulian. Aecl., in Os. II 8 operum quippe apud bonum iudicem graviora sunt momenta quam vocum. La iunctura è attestata 
anche in Prosp. Aquit., prov. 132 cum sator ille operum teneat momenta suorum, dove momenta vale come ‘causa’, influenza 
decisiva. Il poeta dice che l’uomo non può lamentare alcuna imperfezione nella creazione giacché Dio tiene fra le mani il peso 
delle proprie opere (cfr. MARCOVICH 1989, p. 76, ad 132). 
539 D’altro canto, data la stretta somiglianza fra il passo di Apotheosis e l’oratio di Dio (cfr. anche II 188-189), è probabile che 
qualche copista abbia emendato la lezione momenta in monumenta sulla base del locus similis. 
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184-269.: la seconda oratio di Dio si apre con la visione del destino di eternità promesso 
all’uomo, riprendendo il finale del primo discorso (II 159-160). Le due orationes si configurano 
così come un continuum. Questo discorso si scandisce in quattro parti: in II 184-190 la promessa 
di eternità; in II 191-211 il tema della risurrezione dei morti; in II 212-243 l’affermazione 
dell’unicità di Dio; in II 244-269 l’invito all’uomo perché si converta al culto di Dio nel templum 
mentis. È la parte indubbiamente più teologica del poema, che non trova corrispondenza nelle 
due epistole di Ambrogio, giacché neppure il vescovo aveva mai fatto appello alla speranza di 
una ricompensa eterna. Questa sezione costituisce la pars construens del poema, in cui il poeta, 
dopo aver demolito le raffigurazioni delle divinità pagane nel I libro, presenta la vera fede.  
 
184-188.: Dio assicura una punizione eterna all’anima che si è concessa a una vita peccaminosa 
(II 184-190) e in un secondo momento associerà a questa dannazione anche il corpo, quando i 
morti risorgeranno (II 191-211). Lo schema di pensiero segue da vicino Tert., apol. 48, in cui 
l’autore sostiene che l’anima verrà punita insieme al corpo con cui ha peccato, quindi dimostra, 
tramite prove naturali, la necessità di una risurrezione del corpo. Ma se per Tertulliano l’anima, 
in quanto sostanza spirituale, non poteva soffrire540, per Prudenzio essa può soffrire le pene 
eterne quamvis perflabilis (II 188). Nella formulazione incipitaria di questa seconda oratio, 
Prudenzio riecheggia le parole di Cristo (in Mt 10, 28 nolite timere eos, qui occidunt corpus, animam 
autem non possunt occidere), in cui si affermava che solo Dio poteva punire l’anima, oltre al corpo.  
 
185. interior qui spirat homo: l’uomo che vive internamente è l’anima. Il verbo può alludere 
tanto al respiro (cfr. apoth. 838 spiramus quotiens animae sufflabilis auras) quanto all’anima, intesa al 
modo classico e biblico come soffio vitale. Il verbo spirare è tipico dell’anima541: cfr. CS II 480 
spirat enim maniora animus. Come Dio anima la creatura con il suo soffio, così l’anima (homo 
interior) dà vita al corpo con il suo respiro. L’espressione interior homo rimanda a 2 Cor 4, 16 nella 
versione della Vetus542: etsi exterior homo noster corrumpitur, sed interior renovatur; cfr. anche ham. 12 
exterior terrenus homo. Per Paolo e per tutta la letteratura cristiana successiva l’homo interior 
rappresenta l’uomo spirituale543.  
 
                                                          
540 In apol. 48, 4 Tertulliano ritiene che l’anima non potesse soffrire niente sine materia stabili, id est carne (par. 4); ma già le 
opere successive mostrano un’evoluzione di pensiero sul tema psicologico (per una visione sulla quale rimando al commento 
di PODOLAK 2004, pp. 195-96, ad XVII): an. 58 e res. 17. Anche Lattanzio (inst. VII 21) si chiedeva se e in che modo Dio avrebbe 
potuto punire l’anima, dal momento che essa mancava di un corpo. Egli afferma che Dio ha il potere di punire anche gli 
incorporalia (VII 21, 1-2). 
541 Cfr. Vulg., Gen 2, 7 inspiravit in nares eius spiraculum vitae. L’anima è flatus Domini nell’uomo (apoth. 830), perché uscita 
direttamente dalla bocca dell’Altissimo (apoth. 820 domini quia fluxit ab ore): cath. XI 49-51 dies / quo te creator arduus / spiravit et 
limo indidit. Come Dio anima la creatura con il suo soffio, così l’anima dà vita al corpo. L’uomo interiore che spira può quindi 
significare sia l’anima che emette il suo respiro (come in apoth. 838-839) sia più genericamente il soffio vitale per il corpo.  
542 GNILKA 1966, p. 90. La Vulgata preferiva usare una forma perifrastica: qui foris est, noster homo corrumpitur, tamen is, qui intus 
est, noster renovatur. Anche dopo l’ingresso della Vulgata, gli scriptores cristiani continuarono ad adottare la formula della 
Vetus, forse per la sua immediatezza concettuale ed espressiva. Varie ricorrenze della iunctura homo interior si ritrovano anche 
nell’opus augustinianum. In poesia ricorre ancora in Alc. Avit., carm. VI 54 e 222; Verec., satisf. 82; Arat., apost. I 583. D’altro 
canto ciò mostra anche la difficoltà della Vulgata ad affermarsi nell’uso comune.  
543 Come esempi, cfr. Tert., an. 9; res. 40; scorp. 13, 7; carm. adv. Marc. V 37; 62; 88; Ambr., bon. mort. III 9; in Luc. VII. 
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185-186. perenne / supplicium: il perenne supplicium si contrappone alla rara poena (II 181) della 
lex terrena; nel corrispondente passo tertullianeo, la poena aeterna è riservata da Dio a fronte della 
brevitas supplicii comminata dalla giustizia terrena (apol. 45, 6-7). Come in Tertulliano, possiamo 
sottintendere nel perenne supplicium un richiamo polemico alla concezione epicurea di non curarsi 
del dolore in quanto non è mai di lunga durata544. Che questo discorso sia «decisamente 
antipagano, antimaterialista e antilucreziano»545, è confermato dall’esclamazione di II 203.  
 
186. quod subiectos male rexerit artus: l’espressione riproduce la concezione stoica secondo 
cui l’anima deve ‘reggere’ e guidare il corpo546. Il congiuntivo soggettivo della causale mostra 
che è Dio a giudicare se le azioni esteriori dell’uomo sono state guidate dalla parte spirituale.  
 
187-188. liquidam... naturam: espressione con cui Prudenzio designa le creature spirituali, tra 
cui l’anima. Lattanzio considerava la natura delle anime affine a quella degli angeli e le 
annoverava fra gli incorporalia547, esseri che solo Dio, in quanto incorporalis, poteva punire (inst. 
VII 21, 1-2). La liquida natura designa anche per Prudenzio la sostanza spirituale dell’anima, 
come in per. X 438 animae liquor. Il concetto di anima liquida derivava da Virgilio548, per il quale 
l’anima è un igneus vigor (Aen. VI 730 igneus est ollis vigor et caelestis origo / seminibus), aurai simplicis 
ignis (Aen. VI 747); poiché per Virgilio il fuoco è liquidus (ecl. VI 33 liquidi... ignis), anche l’anima 
per Prudenzio è essa stessa liquida, in opposizione a un corpo che è definito nebulosum pectus 
(psych. 893) o cor nigrans (psych. 906). Liquidus è un aggettivo che nella terminologia cristiana vale 
‘puro’ e attiene pertanto a tutto ciò che è spirituale549: Lattanzio utilizza l’espressione purus ac 
liquidus et in aquae modum fluidus in riferimento al corpo spirituale di cui si rivestirà l’anima nella 
risurrezione (inst. VII 21, 4). In Prudenzio liquidus indica la limpidezza di una realtà spirituale, di 
solito in antifrasi a una realtà di natura diversa. Probabilmente nell’anima liquida qui menzionata 
vi sia una reminiscenza classica del sangue quale sede dell’anima: l’anima è definita perflabilis così 
come in apoth. 1015 è il sanguis a essere perflabilis (sono le uniche due attestazioni dell’aggettivo in 
Prudenzio). La liquida natura dell’anima contrasta con flammis: Dio può condannare un’anima, 
seppur liquida, a subire il tormento del fuoco eterno. Già la letteratura pagana identificava nel 
fuoco la punizione destinata alle anime peccatrici: Verg., Aen. VI 742; Sil. XII 133-135; la 
letteratura cristiana mutuò questo elemento sulla base di Mt 5, 22; 18, 9. Prudenzio accenna al 
fuoco in apoth. 931; ham. 824-825; 922; 962; cath. V 135-136; CS I praef. 89. 
 
188-189. perflabilis... / more Noti: una corrispondenza con apoth. 1015-1017 vanescat sanguis 
perflabilis, ossa liquescant / mollia, nervorum pereat textura volantum, / omne quod est gestum Notus auferat 
                                                          
544 Epic., sent. 4 (in Diog. Laert. X 140) οὐ χρονίζει τὸ ἀλγοῦν συνεχῶς ἐν τῇ σαρκί, ἀλλὰ τὸ μὲν ἄκρον τὸν ἐλάχιστον 
χρόνον πάρεστι, τὸ δὲ μόνον ὑπερτεῖνον τὸ ἡδόμενον κατὰ σάρκα οὐ πολλὰς ἡμέρας συμμένει; Cic., Tusc. II 44. 
545 SALVATORE 1958, p. 156. Questa nota polemica si aggiunge come ulteriore tassello all’infondatezza di un’esistenza 
materialistica, come sostenuta dagli epicurei. 
546 Plot., Enn. IV 3, 10; IV 3, 17 (l’anima e la metafora del nocchiero). 
547 Sulla nozione spirituale di anima nell’opera di Lattanzio, cfr. LOI 1970, pp. 155-99, in particolare, per ciò che attiene ai passi 
qui menzionati, pp. 155-61. 
548 KLINGNER 1930, p. 42. 
549 Nel solo opus prudenziano, cfr. cath. III 190; apoth. 87; 694; 903; per. X 438. 
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irritus. Il termine perflabilis rimanda, in entrambi i testi, all’idea di un qualcosa di vuoto e 
‘instabile’550, simile al soffio (e l’anima è proprio un soffio). Il Notus è vento del sud, spesso 
confuso con l’Auster, particolarmente apprezzato dai poeti: il Noto indica genericamente un 
vento forte, cui è impossibile resistere se non con l’aiuto divino (cfr. apoth. 657; CS I praef. 9).  
 
190. ipse incorporeus ac spirituum sator unus: rivolgendosi agli altri esseri spirituali dalla 
liquida natura, Dio si definisce ipse incorporeus, denotando comunanza di materia con le creature 
spirituali; con spirituum sator Dio rimarca la propria superiorità rispetto alle stesse e legittima il 
suo ruolo di iudex. La iunctura sator unus, presente già in Val. Fl. II 561, si riveste nel dettato 
prudenziano di una connotazione monoteistica, che verrà meglio sviluppata in II 214-222. 
L’uso di sator in qualità di ‘creatore’ si trova attestato talvolta in autori tardi quali Mart. X 28 
sator pulcherrime mundi; i cristiani non sembrano apprezzare particolarmente il termine551: 
Prudenzio lo riutilizza in cath. XII 87 e in apoth. 74.  
 
191-211.: la seconda parte dell’oratio divina si concentra sul tema della risurrezione dei morti, 
momento in cui Dio assegnerà al corpo risorto la stessa pena già assegnata all’anima. La 
ragionevolezza della risurrezione della carne poggia sulla dimostrazione, topica nella letteratura 
cristiana, della rinascita dei semi552 (II 195-200), dalla quale si può arguire che Dio ha inscritto 
nelle leggi naturali l’idea di risurrezione. Fra le dimostrazioni della risurezzone negli scrittori 
cristiani l’immagine della rinascita del seme ritorna insieme ad altri exempla, legati alla ciclicità di 
alcuni dati naturalistici, quali la successione del giorno e della notte (Clem. Rom. I 24, 3; Tert., 
apol. 48, 8; Min. XXXVI 11) e la leggenda dell’araba fenice (Clem. Rom. I 25-26)553. Di tutti 
questi exempla Prudenzio propone soltanto quello del ciclo dei semi, il più saldo nell’apologetica 
cristiana, non tanto perché già utilizzato dagli scrittori pagani554, ma perché radicato più 
profondamente nell’immaginario neotestamentario555: Giovanni ne fa un segno della 
risurrezione di Cristo (12, 24-25); Paolo lo estende alla risurrezione di tutti gli uomini (1 Cor 15, 
                                                          
550 GARUTI 2005 traduce il perflabilis di apoth. 1015 con valore passivo (‘attraversabile dai venti’), secondo un uso ampiamente 
attestato da Cicerone fino alla tarda latinità: Cic., div. II 40 deos iocandi causa induxit Epicurus perlucidos et perflabilis; Amm. XIV 
6, 9 [lacernas] nimia subtegminum tenuitate perflabiles. Altri esempi in ThlL X/1, s.v., 1393, 31-44. In CS II 188 il termine può avere 
solo un significato attivo (GARUTI 1996 infatti traduce con ‘spirante’), attestato solo un’altra volta in Pallad. I 6, 9 aer oleas 
tepidus iuvat et ventis mediocribus sine vi et horrore perflabilis. Per evitare questa duplice resa di significato e data anche la 
vicinanza dei due testi, conviene ritenere con il ThlL (cfr. X/1, s.v., 1393, 48-53) che in Prudenzio il termine valesse come 
‘instabile’, secondo un uso attestato anche in Amm. XXX 7, 10 ad omnes dissensionum motus perflabiles gentes Mauricas.  
551 Due volte in Arnobio (I 34; II 45), cinque in Paolino Nolano (carm. X 50; XXIX 19; 72, 164; XIX 307; XXXI 485). 
552 Clem. Rom. I 24, 4-5; Iustin., I Apol. 18-19; Tert., apol. 48, 8; Min. XXXVI 11. Cfr. anche Laud. Dom. 44-45. La semina è resa 
con la perifrasi dei semi affidati alla terra (Laud. 44 committunt semina sulcis; CS II 198-199 (semina) sulcis… mandata), al modo 
della poesia classica: Verg., georg. I 223 sulcis committas semina; ecl. V 36; Manil. III 664. 
553 La dimostrazione si snodava secondo lo stesso ordine in Tert., res. 12-13. Altre attestazioni antecedenti a Tertulliano in 
Theoph., Autol. I 13; il τόπος si ritroverà ancora in Zen. Ver., Tract. I 16. 
554 L’immagine del seme quale emblema di morte e rinascita era associata al mito di Demetra e Persefone, ma anche gli altri 
exempla avevano antecedenti classici: cfr. Sen., epist. XXXVI 10. Per SINISCALCO 1966 la serie di esempi naturali presupponeva 
una concezione ciclica del tempo estranea alla visione cristiana, più vicina a quella classica (pp. 143-45). Tertulliano stesso era 
rimasto invischiato in questa aporia (apol. 48, 10). Rispetto al tempo di Minucio e Tertulliano, il contributo di Eusebio alla 
storiografia cristiana aveva permesso alla teologia di sviluppare in modo più delineato una concezione del tempo e della 
storia di tipo lineare e non più ciclico (su cui cfr. SINISCALCO 1981).  
555 AT, Ez 17, 5. Nel NT Gesù ricorre spesso all’immagine del seme nelle parabole: Mt 13, 3-9, Mc 4, 3-9, Lc 8, 5-8 descrivono la 
parabola del seminatore; oppure è il regno dei cieli a essere paragonato a un seme (Mt 13, 24; Mc 4, 26-28). Paolo paragona 
l’opera di Dio a quella dell’agricoltore (1 Cor 3, 9). 
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35-44). Prudenzio sceglie questo exemplum forse perché più vicino alle speculazioni filosofiche 
dei physici contro cui Dio si scaglia. Si noti l’insistenza in questa parte su termini con il prefisso 
iterativo re- (II 192 renovare; II 194 reparabo; II 195 revirescere; II 200 redivivo; II 204 restituendi; II 
206 reduco; II 209 rependat).  
 
192. renovare favillas: favilla, termine caro ai poeti classici per indicare le ceneri di un rogo e 
più in generale la polvere del defunto, parafrasa le parole di Dio ad Adamo: Gen 3, 19 pulvis es et 
pulvis reverteris. La rinascita dalle ceneri potrebbe alludere all’immagine, cara alla simbologia 
cristiana556, dell’araba fenice che risorge dalle proprie ceneri; essa comunque non è 
esplicitamente menzionata fra le prove per dimostrare la ragionevolezza della risurrezione.  
 
194. qui potui formare novum, reparabo peremptum: Dio che già una volta ha creato dal 
nulla, può facilmente ricostruire il corpo di un tempo: Tert., apol. 48, 5-6 cur non possis rursus esse 
de nihilo eiusdem ipsius auctoris voluntate, qui te voluit esse de nihilo? Quid novi tibi eveniet? Qui non eras, 
factus es; cum iterum non eris, fies557. Stesso concetto era espresso in Min. XXXIV 9 [hominem] ut 
primum potuisse fingi, ita posse denuo reformari. Nihil esse post obitum et ante ortum nihil fuisse? Sicut de 
nihilo nasci licuit, ita de nihilo licere reparari? Porro difficilius est id quod non sit incipere, quam id quod fuerit 
iterare. Prudenzio si mostra fedele ai due apologisti non solo nel concetto, ma anche nella 
struttura argomentativa: tutti e tre fanno seguire alla tesi le prove naturali della risurrezione. 
L’idea che Dio avrebbe ricomposto il corpo nonostante le sue più disparate trasformazioni 
risaliva già a Taziano (adv. Graec. 6, in PG VI 817-820). Cfr. Prud., apoth., I praef. 8 adsumptum 
gestare hominem, reparare peremptum (riferito alle funzioni del Verbo divino). 
 
196-197. natura docet revirescere cuncta / post obitum: l’exemplum dei semi che muoiono 
per rinascere piante è introdotto da una sententia di sapore quasi proverbiale: 196-197 natura docet 
revirescere cuncta / post obitum. In Tertulliano una γνώμη simile era posta a conclusione delle prove 
naturali sulla risurrezione: apol. 48, 8 omnia pereundo servantur, omnia de interitu reformantur. Minucio 
aveva utilizzato il verbo reviresco in riferimento ai semi: XXXIV 11 post senium arbusta frondescunt, 
semina nonnisi corrupta revirescunt. Così ancora in Prud., cath. X 121-124 sic semina sicca virescunt / iam 
mortua iamque sepulta, / quae reddita caespite ab imo / veteres meditantur aristas. Sulla base di questo 
confronto e del contesto in cui Prudenzio inserisce la sententia, cuncta deve riferirsi non a tutti gli 
elementi naturali (come quelli menzionati dagli apologisti latini), ma ai semina di inizio verso, 
creando così un effetto di cornice. Il ruolo della natura docente si trovava già in Tertulliano, il 
quale sosteneva che Dio ha dato all’uomo la natura come maestra della risurrezione: res. 11, 8 
praemisit tibi naturam magistram, summissurus et prophetiam.  
                                                          
556 I Clem. 1, 25; Tert., res. 13; Comm., apol. 139-142; Zen. Ver., Tract. I 2, 9; Ambr., hex. V 23, 79; exc. fratr. II 59; Const. Apost. V 7, 
15; Aug., nat. orig. anim. IV 20, 33; Ps.-Epiph., phys. XI. L’immagine della fenice è poi alla base del carme De ave phoenice dello 
Ps. Lattanzio. Per una visione sull’immaginario iconografico della fenice nella cultura cristiana, cfr. BISCONTI 1983. Tert., apol. 
48, 8 e Min. XXXVI 11 omettevano l’exemplum della fenice, limitandosi al ciclo del giorno, delle stagioni e dei semi. 
557 Altre espressioni simili si ritrovano ancora in Tert., res. 11, 3 [deus] qui valeat dilapsum et devoratum et quibuscumque modis 
ereptum tabernaculum carnis raedificare atque restituere, e 11, 9-10. 
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199. more sepulcri: l’assimilazione della terra, in cui cade il seme, a un sepolcro può derivare 
da Gv 12, 24-25 dico vobis, nisi granum frumenti cadens in terram mortuum fuerit, ipsum solum manet; si 
autem mortuum fuerit, multum fructum affert. 
 
201-203.: il poeta si domanda se dalla rinascita dei semi è possibile conoscere o quanto meno 
immaginare la causa prima del ciclo naturale. Segue quindi l’accusa contro i physici (II 203) i 
quali negavano la possibilità che gli dei intervenissero nel mondo (Lucr. I 44-49). Per Minucio 
l’alternanza dei frutti della terra rivelava la necessità di un creatore (XVII 7). Anche in ham. 81-
84 Prudenzio affermava la possibilità di coniectare la grandezza di Dio a partire dalle piccole cose: 
ex minimis sed grande suum voluit pater ipse / coniectare homines, quibus ardua visere non est. / parvorum 
speculo non intellecta notamus / et datur occultum per proxima quaerere verum. Era un concetto già di 
matrice stoica, ripreso poi anche dal mondo cristiano558. Il numquid iniziale, che nel latino tardo 
si era diffuso in sostituzione di num559, presuppone una risposta negativa implicita, da cui 
scaturisce l’esclamazione di Dio contro gli errori dei physici. Sembra un’apparente 
contraddizione con l’idea dello stesso Prudenzio formulata in ham. 81-84: l’interrogativa divina 
va collocata quindi in un orizzonte polemico nei confronti della filosofia pagana che ha 
postulato l’esistenza di un architetto ordinatore della materia (sollers opifex), alla maniera 
platonico-stoica, o l’esistenza di una forza animatrice della materia, intrinseca a essa (vis intus), 
alla maniera epicurea. La variatio fra il pronome interrogativo quis e l’aggettivo quae all’interno di 
un’interrogativa disgiuntiva pone a confronto le due dottrine. L’idea di un opifex cosmico 
(termine tecnico per rendere il δημιουργός platonico560) si era diffusa nella letteratura a indicare 
la divinità cosmogonica (Ov., met. I 79 ille opifex rerum; Luc. X 267; Colum. III 10, 10). Parlando 
dell’armonia del cosmo, Cicerone sosteneva che neppure la sollertia del miglior opifex avrebbe 
potuto eguagliare la perfezione data al mondo dal Logos (nat. deor. II 81). Il significato tecnico del 
termine, seppur ripreso dai cristiani per rendere l’atto creativo di Dio561, rimandava facilmente 
alla filosofia classica562: dunque nel sollers opifex possiamo cogliere una stoccata polemica contro 
l’idea platonica del demiurgo563. Anche il verbo struere, tipico dell’attività demiurgica del deus 
opifex, era spesso utilizzato da Lattanzio in polemica con i filosofi pagani564: ira 13, 1 qui [scil. 
Stoici] aiunt nostra causa mundum esse constructum. Per Prudenzio i filosofi classici hanno potuto 
                                                          
558 La concezione stoica è esposta da Cic., nat. deor. II 4, 50, e si ritrova in Min. XVII. 
559 La sostituzione avvenne per effetto del linguaggio affettivo nel parlato che preferiva numquid, foneticamente più corposo, 
al più esiguo num. Alcuni esempi si trovano già in Cicerone (Att. 12, 8), in Seneca retore e in Fedro. Cfr. HOFMANN–SZANTYR 
1972, p. 463 e pp. 542-43. Bisogna osservare anche che numquid era termine ampiamente diffuso nelle traduzioni della Bibbia, 
in particolare, nei discorsi in cui Dio rimarca la propria superiorità sulla conoscenza umana (Is 40, 19-29). 
560 Cic., nat. deor. I 8 impiega il termine opifex come calco del δημιουργός platonico quale artefice dell’universo. 
561 Min. 72, 6; Paul. Nol., carm. V 8. Prudenzio lo impiega in riferimento all’attività creatrice di Dio in ham. 116; 283; 697.  
562 Tertulliano preferiva evitare l’uso di questo termine per non generare confusione fra la creazione cristiana ex nihilo e 
l’attività ordinatrice operata dal demiurgo su una materia a lui coeterna (cfr. BRAUN 1977, pp. 380-81). Lattanzio lo usa di 
rado, se non per polemizzare contro gli scrittori pagani che lo avevano impiegato (contro Ovidio in inst. I 5, 13; Epit. 3, 5; 
contro Zenone in inst. IV 9, 2; contro Platone in Epit. 37, 2). Solo due volte è usato personalmente «in testi di valore teologico 
secondario» (LOI 1970, p. 116): op. dei III 18; inst. II 2, 13. Prudenzio sembra farne qui lo stesso uso polemico. 
563 Per Platone il demiurgo è l’artefice che, plasmando una materia eterna, dà vita all’universo. L’immagine del demiurgo 
venne ripresa anche dagli stoici nella formulazione di un λόγος divino che avesse fondato una materia a lui coesistente: Diog. 
Laert. VII 134; Cic., nat. deor. II 58 natura non artificiosa solum, sed plane artifex ab eodem Zenone dicitur; Cic., nat. deor. II 81. 
564 Cfr. LOI 1970, p. 118. 
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coniectare l’esistenza di un opifex, senza conoscerne la vera identità (nosse... quis), come affermato 
anche in apoth. 200-211565. In sostanza, il poeta riconosce che la perfezione del cosmo è tale che 
nessun sollers opifex, neppure quello immaginato dai filosofi, avrebbe potuto raggiungerla, se non 
il Dio cristiano566. Nella vis intus risuona la concezione epicurea che, negando l’esistenza di 
un’intelligenza suprema, immaginava ci fosse una forza meccanica, la vis principiorum567, cieca e 
casuale, intrinseca alla materia: l’aggregazione casualistica degli atomi nega perfino la possibilità 
che esista un ultraterreno.  
 
203. physicorum dogmata: nell’antichità physici erano tutti quelli che indagavano la natura. In 
questo passo dal chiaro sapore antimaterialista il bersaglio principale sono probabilmente gli 
epicurei, come avveniva già in tutta la tradizione patristica. Se però la nostra interpretazione dei 
versi precedenti è esatta, nei physici possiamo cogliere una presa di distanza da tutta la fisiologia 
classica (cfr. l’uso di physici in Ps.-Paul. Nol., carm. XXXII 40, che parrebbe alludere tanto agli 
stoici quanto ai neoplatonici568). 
 
204. en ego gignendi dominus ac restituendi... potens: formula che contiene l’espressione 
di potenza divina. L’insistenza sull’ego di inizio verso pone in risalto la vera identità divina a 
fronte di quella falsamente congetturata dai filosofi pagani. Scalzando la credenza platonico-
stoica dell’opifex (Tim. 29 d 7-8) e quella epicurea incentrata su una vis intus (contraria all’idea di 
un dio provvidente), Dio ribadisce la propria signoria sul creato; quindi rivendica la capacità di 
resuscitare la materia, in opposizione al materialismo degli atomisti. Nel primo emistichio è 
contenuta l’affermazione di Dio quale institutor: il suo essere dominus di tutto ciò che la natura 
genera corrisponde alla dichiarazione di II 132-133 cuncta... quae gignit humus, quae continet, ipse / 
principio institui. Oltre che creatore, Dio si definisce anche restituendi... potens, capace ‘ristabilire’ 
l’integrità di quanto aveva creato da principio (II 133 principio institui). Il verbo restituo è 
impiegato per indicare l’attività di Dio, complementare al suo instituere: non indica soltanto una 
risurrezione, ma un ristabilimento integrale della creatura e dell’ordine cosmico569.  
 
205-206. arentia quaeque / in veteres formas aut flore aut fronde reduco: Dio dichiara di 
far risorgere anche ciò che è seccato riportandolo al suo antico aspetto: Min. XXXIV 10 corpus 
omne sive arescit in pulverem sive in umoreem solvitur vel in cinerem comprimitur vel in nidorem tenuatur, 
subducitur nobis, sed deo elementorum custodia reservatur. La formula aut flore aut fronde indica la totalità 
del mondo vegetale destinato a risorgere: Min. XXXV 11 flores occidunt et revivescunt, post senium 
arbusta frondescunt. 
                                                          
565 In particolare in II 209 Prudenzio riconosce che anche i filosofi classici abbiano intuito l’esistenza di un numen unum. Era un 
atteggiamento diffuso nell’apologia cristiana mostrare che già la filosofia classica aveva intuito in modo imperfetto la verità 
sul Dio cristiano. Tertulliano dedica a questo confronto fra cristianesimo e filosofia classica i capp. 46-47 dell’Apologeticum.  
566 Il poeta ripropone il concetto espresso anche in apoth. 519, dove parlando del tempio del corpo umano, afferma che nessun 
opifex umano, seppur tanto abile (fabriliter), avrebbe potuto costruire un tempio così perfetto, capace di perire e di rinascere. 
567 La vis principiorum indica la forza animatrice dei principia (Lucr. II 135; V 184). Cfr. ALFANO CARANCI 1984, pp. 65-78. 
568 Cfr. CORSANO-PALLA 2003, p. 106. 
569 Cfr. BRAUN 1977, pp. 543-45. Con un ricercato gioco di parole, Tertulliano così esprimeva la duplice attività divina: res. 11, 
10 idoneus est reficere qui fecit [...]. ita restitutionem carnis faciliorem credas institutione. 
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208. structura pristina: il termine structura, riprendendo lo struere del sollers opifex (II 202), indica 
l’atto creativo di Dio nel formare l’uomo: cfr. ham. 846 anima structum vegetaverat Adam. Il verbo 
struere con il significato di ‘creare’ era frequente nella letteratura cristiana570. Prudenzio lo utilizza 
anche in apoth. 116 verbo struxit puerilia membra; ham. 190 simulacrum... structile. 
 
209-210.: la costruzione chiastica dei due versi evidenzia il duplice destino di premio o di 
dannazione eterna che spetta all’uomo nel giorno della risurrezione. L’arx è il punto più alto 
della città; abbinato alla summa virtus, indica metaforicamente il paradiso, un immaginario biblico 
(Ap 21) diffusosi ampiamente nella letteratura cristiana571. In per. X 535 Prudenzio definisce il 
paradiso arx regia: regnante Christo stans in arce regia; così in cath. IV 10 fons vitae liquida fluens ab arce. 
 
212. dum mixta viget substantia in unum: il termine substantia ricorre nove volte in 
Prudenzio: in ham. praef. 44, in apoth. 273 e in CS II 239 il vocabolo indica l’essenza divina572; in 
apoth. 783 indica l’anima inspirata direttamente dal soffio di Dio e in per. X 744 l’anima 
immortale che salirà al cospetto di Dio. In sette ricorrenze il termine è dunque impiegato per 
rendere il greco οὐσία, o di Dio o dell’uomo o di qualunque altro essere (in ham. 78 è l’essenza 
del sole, alla base di tutte le sue funzioni)573. LAVARENNE propone perciò di sottintendere cum 
corpore dopo mixta e di dare quindi a substantia il valore di ‘anima’, che è l’essenza dell’uomo574. In 
questo modo l’espressione memor auctoris andrebbe riferita all’anima, come è anche in ham. 378 
animum summi memorem genitoris. Se substantia ha il significato di anima, allora mixta va inteso come 
participio da cui dipende in unum, secondo una costruzione diffusa nella lingua latina per 
indicare il ‘mescolare insieme’ (Verg., Aen. XII 714). Il senso allora sarebbe questo: mentre 
l’anima si trova abbassata nel corpo (submissa), deve ricordarsi del proprius auctor575 e pregare per 
innalzare anche il corpo verso l’artificem suum576. Questa interpretazione però non tiene conto del 
contesto: Prudenzio sta rigettando la dicotomia corpo-anima e afferma che non esistono due 
creatori diversi, uno per l’anima e uno per il corpo. Perciò la substantia va interpretata alla 
maniera aristotelica, come sinolo di materia e forma: mixta substantia. Altrove Prudenzio dichiara 
che non simplex natura hominis (psych. 904), in quanto consta di una duplex substantia (II 909)577: 
l’uomo è un composto di spirito e materia, anima e corpo. La sua mixta substantia contrasta con 
                                                          
570 Cfr. BRAUN 1977, pp. 387-88. 
571 Al riguardo cfr. QUACQUARELLI 1985, che studia anche come il concetto sia stato applicato alla Chiesa.  
572 Come nota PADOVESE 1980, p. 109, n. 50, il termine non compare mai in riferimento a Cristo, ma in rapporto alla Trinità. 
573 Gli scrittori cristiani latini preferivano il termine substantia a quello di essentia, almeno fino al tempo delle controversie 
ariane. Cfr. BRAUN 1977, p. 167-83. 
574 LAVARENNE 1933, § 422. 
575 Tertulliano usava auctor per indicare il rapporto personale fra Dio e le creature che sono propria dei (BRAUN 1977, p. 346). 
576 Si noti la distinzione fra il proprii auctoris dell’anima e il suum artificem dell’anima nel corpo. Si può trovare un parallelo per 
questa interpretazione in Prud., cath. X 29-32 at si generis memor ignis / contagia pigra recuset, / vehit hospita viscera secum / 
pariterque reportat ad astra. In entrambi i casi è l’anima a essere memor della sua origine celeste. 
577 Solitamente Prudenzio è attento a sottolineare la diversità delle due sostanze di corpo e anima (cfr. anche cath. X 1-2 deus, 
ignee fons animarum / duo qui socians elementa), la cui mixtio nell’uomo corrisponde alla sociatio delle due nature in Cristo. Sulla 
natura duplex (cath. X 644), duplex genus (cath. XI 16) di Cristo, ampie considerazioni in PADOVESE 1980, pp. 104-13. In apoth. 
818-819 l’incontro dell’anima con il corpo dà origine a una mixta natura peccandi, che è appunto l’uomo. L’uomo quindi può 
essere definito mixta substantia, in chiara opposizione alla sostanza pura di Dio.  
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la substantia simplex di Dio (II 239). Se intendiamo substantia con il significato di corpo e anima578, 
mixta può valere da attributo (‘composta’) e in unum va inteso in senso avverbiale579: ‘finché una 
sostanza composta vive in un’unica realtà’. Sul rapporto fra corpo e anima il poeta si è 
soffermato varie volte nei suoi poemi, raggiungendo una posizione non sempre coerente. 
Talvolta il corpo è amico dell’anima (apoth. 827 cordis amici), talvolta è in lotta per i suoi appetiti 
contrari (psych. 902-909)580.  
 
213. auctoris: come già in II 109, auctor ricorre spesso in Prudenzio a indicare l’attività creatrice 
di Dio, secondo un uso diffuso nella letteratura cristiana581: ham. 33, 944, 299, 381.  
 
214. artificem submissa suum: il verbo esprime la sottomissione fedele di chi riconosce Dio 
come Dominus (cfr. II 391 consultet, cui se domino submittat). La sottomissione della substantia rientra 
nell’atteggiamento orante e devoto dei Magi di fronte al bambino Gesù (apoth. 642) o dello 
stesso Prudenzio di fronte alle profezie di Isaia (apoth. 598). Il concetto di deus artifex, di 
provenienza aristotelica, ma diffusosi nel mondo latino grazie allo stoicismo582, si trova attestato 
già nella Scrittura583. A partire da Tertulliano, che lo preferì a opifex, divenne uno dei titoli 
attribuiti a Dio584. Prudenzio usa altre sei volte il vocabolo, riferito al creatore del mondo (in 
senso assoluto in cath. XI 27, o con un determinativo: ham. 350-351 duo rerum / artifices), 
dell’uomo (CS II 826; ham. 266), o dell’anima (cath. III 35 e 189).  
 
214-243.: la terza parte dell’oratio divina ribadisce l’assoluta supremazia di Dio sul creato, 
strettamente connessa con la sua unicità585. Più volte egli mette in risalto il proprio essere unus a 
dispetto della molteplicità degli dei nel politeismo. Come già nella praefatio dell’Hamartigenia, il 
tema della divisio è basilare in Prudenzio: ogni divisio di Dio provoca necessariamente una divisio 
da Dio, com’è per Marcione, com’è per ogni eretico (apoth. II praef. 5-10) e com’è ancora per i 
pagani nel CS (si ricordi che una sola è la via della verità, molteplici le vie dell’errore: II 849 sola 
errore caret simplex via). Anche qui il lessico è tutto intessuto di vocaboli che esprimono da una 
parte un senso di frattura (214-215 alter… alter; 217-218 alius… alius; 238 per varias partes; 238 
recidi; 240 divisio) o di molteplicità (212 mixta; 223 duplex; 231 tot moderamina; 236 mille), dall’altra 
riaffermano l’indiscutibile unicità di Dio (212 in unum; 220 ipse ego; 227 unus ego; 242 conditor unus). 
 
                                                          
578 Per Prudenzio substantia indica sempre l’essenza di qualcosa: nel caso dell’uomo talvolta è solo l’anima, talvolta si riferisce 
anche al corpo. Il passo di psych. 909 dimostra che substantia poteva riferirsi anche al corpo, non solo all’anima. In latino il 
termine poteva indicare tanto l’essenza quanto la materialità dell’esistente. Cfr. OLD, s.v., 1851, nn. 2-3.  
579 Il valore avverbiale della locuzione in unum era noto già al mondo classico: Liv. II 32, 9 ut nunc omnia in unum consentiant.  
580 Riguardo il rapporto corpo-anima in Prudenzio, che trovava un fondamento nel pensiero di Paolo (anch’esso ambivalente 
e probabilmente all’origine dell’ambiguità concettuale in Prudenzio), si veda l’accurata analisi di GNILKA 1963, pp. 1-8.  
581 Cfr. BRAUN 1977, p. 346; LOI 1970, pp. 112-13. 
582 Nella sua traduzione del Timeo platonico, fra i vari modi con cui Cicerone tradusse il concetto di δημιουργός platonico, 
troviamo anche artifex (Cic., Tim. II 6); Sen., cons. Helv. VIII 3; nat. quaest. II 45. 
583 Sap 7, 21 ἡ γὰρ πάντων τεχνῖτις, tradotto nella Vulgata con omnium artifex. Altre ricorrenze del termine in Sap 13, 1 e 11; 
14, 2. Nel NT si trova in Eb 11, 10. In Sap 8, 6 il termine ricorre con lo stesso valore del passo citato nel testo.  
584 Su Tertulliano, cfr. BRAUN 1977, pp. 385-86. Per ciò che riguarda l’uso in Lattanzio, cfr. LOI 1970, pp. 111-112. 
585 Le posizioni assunte da Dio riecheggiano in particolare la tendenza dell’antica apologetica cristiana che difendeva l’unicità 
di Dio contro le tendenze ereticali dualistiche e contro il politeismo pagano. Cfr. KELLY 1984, p. 110. 
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214-215.: Dio si scaglia in generale contro le concezioni dualistiche che, esasperando la 
dicotomia corpo-anima, approdavano all’idea di un diteismo, di un creatore della realtà 
materiale e di un altro delle realtà spirituali586. Nella religiosità tardoantica, permeata di influenze 
neoplatoniche, la dicotomia corpo-anima era largamente diffusa e ad essa si associava la 
differenza fra il summus deus, che non poteva mescolarsi agli affari terreni, e gli dii minores, che 
presiedevano ai beni terreni (II 216-217 nec bona praesentis vitae numerosa gubernant / numina)587. 
Dopo aver delineato che fra i due mondi vi è una differenza ontologica, ma non dicotomia 
(giacché il mondo terreno è funzionale al raggiungimento di quello spirituale), Prudenzio 
ribadisce che Dio è l’unico creatore del corpo e dell’anima e non vi sono altri dii minores.  
L’anafora del pronome alter in clausola sottolinea l’antitesi fra i due creatori, la cui attività è 
espressa con condere, altro verbo tipico del lessico cristiano per la creazione588; figmentum, 
attestato solo a partire da Gellio (V 12, 12; XX 9, 1), nel lessico cristiano richiama il fingere del 
creatore589 ed è riferito all’uomo con il significato di ‘creatura’590. Per il cristiano l’esistenza di 
due dèi, oltre a essere filosoficamente assurda591, è inconciliabile con la realtà della risurrezione. 
Se infatti la materia è cattiva in quanto non creata dall’unico Dio, non dovrebbe neppure 
risorgere. Perciò l’accusa divina contro il diteismo suona anche come un monito per l’uomo a 
onorare Dio nel proprio corpo, che più avanti verrà definito templum mentis (II 249), creato 
perfetto (II 260), degno di essere abitato da Dio stesso nell’incarnazione (II 257-259)592.  
 
216.: dalla concezione diteistica Prudenzio passa a confutare le credenze politeistiche dei pagani, 
veri bersagli del poema. Alla base di questo passaggio, c’è forse l’argomentazione utilizzata 
contro Marcione nell’Hamartigenia, per cui il dualismo apre la strada al politeismo (ham. 95-105), 
autorizzando cioè a credere in più di due divinità: 95-96 si duo sunt, igitur cur non sint multa deorum 
/ milia? Cur numero deitas contenta gemello est? Poiché questa tesi costituiva un’argomentazione 
topica nell’apologia cristiana593, Prudenzio ha potuto lasciarla sottintesa. L’aggettivo numerosus, 
che nel latino classico indicava ‘ritmico’, è sempre usato da Prudenzio con il valore di 
‘numeroso’, secondo quell’accezione che il vocabolo aveva assunto a partire dall’età imperiale594. 
                                                          
586 Pl., Tim. 69c 3-4 καὶ τῶν μὲν θείων αὐτὸς γίγνεται δημιουργός, τῶν δὲ θνητῶν τὴν γένεσιν τοῖς ἑαυτοῦ γεννήμασιν 
δημιουργεῖν προσέταξεν. Cfr. anche Cels. IV 52b. Non è chiaro a quale concezione alluda Prudenzio, se al dualismo di 
matrice platoniana, che alla dicotomia corpo-anima associava un duplice creatore (il demiurgo per l’anima e i giovani dèi per 
plasmare i corpi umani; Pl., Tim. 42d-e), o alle tendenze ereticali gnostiche. Anche Marcione parlava di due dei, uno buono e 
l’altro cattivo. Ma qui non si fa menzione alcuna al carattere dei due dei; inoltre il diteismo marcionita, che Prudenzio ben 
conosceva per averlo confutato nell’Hamartigenia, non riguardava il creatore del corpo e dell’anima, ma il Dio creatore-
giudice e il Dio redentore. Neppure possiamo affermare con sicurezza che ci si riferisca al manicheismo, perché altrimenti 
Prudenzio ne avrebbe confutato la tesi. Pertanto l’allusione al diteismo non si rivolgeva a nessuna dottrina in particolare: 
l’unico interesse era rimarcare l’unicità del Dio cristiano.  
587 Cfr. Cels. IV 2-22.  
588 Cfr. BRAUN 1977, pp. 349-57; LOI 1970, pp. 107-09. 
589 Nella Vetus Latina traduce spesso i termini πλάσμα e ποίημα. Cfr. CS II 134 semina finxi. 
590 Cfr. ThlL VI, 709, 31-41. Si tratta di un cristianismo semasiologico. Cfr. BRAUN 1977, p. 400 e LOI 1970, pp. 123-24. 
591 Una confutazione filosofica contro il diteismo marcionita si trova in ham. 17-26, dove si dice che l’esistenza di due dèi 
limiterebbe l’onnipotenza l’uno dell’altro e nessuno sarebbe davvero dio. Nel CS manca invece questo tipo di confutazione. 
592 Per quanto Prudenzio non contrattacchi alcuna eresia nello specifico, certo non ignorava la deriva docetista che il dualismo 
marcionita e manicheo aveva raggiunto: nel loro disprezzo della carne, l’incarnazione del Verbo era stata solo apparenza.  
593 Athan., Ar. III 15-16; Iren., adv. haer. IV 9, 3; Tert., adv. Marc. I 4, 1; I 5, 1; Lact., inst. I 7, 7. 
594 Cfr. ERNOUT-MEILLET 1932, p. 451. 
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217-220.: nella polemica contro il politeismo pagano Dio allude alla dea delle messi (da 
identificare con Demetra/Cerere) e al dio del vino (Dioniso/Libero). L’allusione è tanto più 
chiara nel momento in cui Prudenzio ricorre a una clausola di Manil. III 663 musta racemis, 
estratta da un passo in cui il poeta cita proprio Libero e Cerere. Infine è nominato il dio 
dell’olio, che gli antichi identificavano erroneamente con Pallade Atena595: Verg., georg. I 18-19 
oleaque Minerva / inventrix, e II 181 Palladia gaudent silva vivacis olivae. Demetra, Dioniso e Atena 
sono considerati gli dei fondatori della civiltà greca: nelle civiltà mediterranee il grano, il vino e 
l’olio segnavano la linea di confine fra una società di barbarie e la società civile. Ambrogio 
menziona questi tre elementi come segni della civiltà umana: la loro lenta maturazione è 
l’emblema del graduale progresso umano dal caos iniziale alla maturità della fede (epist. 73, 28 
quos hoc movet reprehendant messem, quia sera fecunditas est, reprehendant vindemiam, quia in occasu anni est, 
reprehendant olivam, quia postremus est fructus). La triade divina (con la variante di Trittolemo invece 
di Cerere) è ricordata nell’elogio di Roma in Rut. Nam. I 73-74 inventrix oleae colitur vinique repertor 
/ et qui primus humo pressit aratra puer. Prudenzio cita questi frutti tipici per descrivere la ricchezza 
della natura quali emblemi del benessere terreno, mostrando che anch’essi provengono 
dall’unico Dio596. La loro menzione sotto il rivestimento delle divinità pagane contiene la topica 
accusa alla religione pagana di aver divinizzato elementi naturali: Min. XXI 2 Prodicus adsumptos 
in deos loquitur, qui errando inventis novis frugibus utilitati hominum profuerunt. in eandem sententiam et 
Persaeus philosophatur et adnectit inventas fruges et frugum ipsarum repertores isdem nominibus. Il verbo 
subpedito, non particolarmente apprezzato nella poesia latina, se non nel solo Lucrezio597, è 
utilizzato da Prudenzio quattro volte (CS II 947; cath. III 57; ham. 252; psych. 628), sempre in 
riferimento alle offerte di cibo (solo in ham. 252 costituisce una mero eco lucreziana). 
 
218. ast: CUNNIGHAM legge ast da V a.c., NMOSU; LAVARENNE, che pure riconosce plausibile 
la lezione ast, legge aut. Ast è un arcaismo particolarmente apprezzato dalla poesia imperiale598 e 
diffuso nei poemi prudenziani. LAVARENNE segnala che l’avversativo ricorre il più delle volte 
all’inizio dell’esametro seguito da alius599, come di consueto nella lingua latina. Poiché anche nel 
nostro verso la particella è seguita da alius, la lezione ast potrebbe essere la più probabile600. 
L’avversativo arcaizzante ast enfatizza l’antitesi fra le due divinità, sottolineata dalla ripetizione 
del pronome alius, in variatio rispetto all’anafora di alter di II 214-215. La sua collocazione a metà 
del verso rientra nell’usus scribendi dell’autore, come dimostra ham. praef. 7 fetum bidentis alter, ast 
alter scrobis (anche lì l’avversativo a metà verso sottolinea l’antinomia fra i due alter). 
 
                                                          
595 L’attribuzione dell’olivo ad Atena risale alla contesa fra lei e Poseidone: gli dei avrebbero accordato il possesso dell’Attica 
a chi dei due avesse fatto il dono più utile agli uomini; vinse Minerva con il dono dell’olivo (Serv., in Aen. VIII 128). 
596 GARUTI ricorda a proposito la triade dei doni divini che Dio aveva offerto al popolo di Israele come segno della sua 
alleanza: Os 2, 8 ego dedi... frumentum et vinum et oleum. Cfr. anche Gl 1, 10 in cui Dio punisce il popolo per i suoi peccati 
togliendo loro questi tre elementi. 
597 Cfr. AXELSON 1945, p. 69. 
598 ThlL II, 943, 23-63.  
599 LAVARENNE 1933, § 69. Per altri arcaismi in Prudenzio, cfr. anche STAM 1940, p. 119. 
600 In II 850 la lezione aut alios si giustifica perché il sintagma è inserito all’interno della correlazione aut hos… aut alios. 
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222. lucinas... horas: è Dio che assegna il momento della nascita (ripresa di II 204 ego gignendi 
Dominus). Lucina era l’epiteto per la dea che dà lucem nascentibus601, solitamente identificata con 
Giunone (Pl., Aul. 692; Catull. 35, 13-14)602, talvolta anche con Diana (Hor., carm. saec. 13-16). 
 
223-226.: Dio ha istituto il sesso a fine procreativo nel vincolo del matrimonio (II 223 per mutua 
foedera)603: Il cristianesimo primitivo, sulla scia di Paolo, pur esaltando maggiormente l’ideale di 
castità, ammetteva il matrimonio rigorosamente a fini procreativi (1 Tim 2, 15) e solo per 
frenare l’incontinenza (1 Cor 7, 1-8)604. La legittimità dell’atto sessuale per fini riproduttivi, in 
quanto legge divina, si trova già in Tert., an. XXVII 4-5; anche Lact., op. Dei XII 15 lo definisce 
mirabile institutum dei, quod ad conservationem generum singulorum duos sexus maris ac feminae machinatus 
est. Per Tertulliano è stata la libido a corrompere l’atto sessuale, non la sua natura che, in quanto 
voluta da Dio, era buona in sé: concubitum libido, non condicio foedavit. È quanto Prudenzio 
rimprovera ai romani, di aver snaturato cioè la naturalità dell’atto sessuale riconducendolo sotto 
l’egida della dea Venere, della cui immoralità Prudenzio aveva raccontato in I 167-173 (la dea, 
spinta da un vetitum dedecus, non si era fatta scrupolo di unirsi a un terrestre). Lì il poeta 
concludeva che le storie degli dei erano invenzioni volti a mascherare gli amori furtivi degli 
uomini. Così anche in II 226 l’umbra Veneris è solo un giustificativo per gli stupra degli uomini605. 
Si può forse cogliere un’eco della Didone virgiliana, che copriva sotto il nome di matrimonio la 
flamma dell’amore accesa in lei da Venere606.  
 
225. ignem: Prudenzio descrive l’amore secondo l’immaginario classico, come un ignis che 
divampa nel cuore di ogni vivente607; il fatto che l’uomo lo abbia violato con lascivi amores indica 
che l’ignis d’amore ha un valore sacrale, derivato da Dio. Quando Marte violò (I 167 sacerdotem 
violat) la vestale Rea Silvia, si infiammò di un amore furtivo (I 171 furtivus ignis); in ham. 253 la 
libido dell’uomo si accende di un inpurus ignis; il fuoco è ancora l’elemento caratterizzante Libido 
in guerra contro Pudicitia (psych. 40-118)608. Prudenzio attribuisce spesso il vocabolo all’essenza 
ignea dell’anima609, secondo una concezione mutuata dallo stoicismo610. Già Tertulliano 
                                                          
601 Pomp. Porph., in Hor. carm. III 22. Per un’etimologia simile, cfr. Cic., nat. deor. II 27, 68. 
602 Cfr. anche Serv., in Aen. I 8. 
603 Gen 1, 28 ait illis Deus: crescite et multiplicamini et replete terram; Gen 2, 24 relinquet vir patrem suum et matrem et adhaerebit 
uxori suae; et erunt in carnem unam (cfr. anche Gen 9, 1). L’ordine di Dio si incontra poi con la nuova lex evangelica fondata 
sull’amore. In questo modo il sesso si congiunge strettamente all’amore per duplice legge divina (Laud. Dom. 10-11). Sui 
mutua foedera di Prudenzio, cfr. anche FONTAINE 1970, pp. 69-70. 
604 Sulle problematiche fra la concezione biblica (vetero e neotestamentaria) e quella protocristiana, cfr. PERRONE 2002. 
605 Già nella letteratura classica Venus, a metà strada fra teonimo e metonimia, valeva come mitizzazione del caecus amor inteso 
come libido alienante (Serv., in georg. III 210 caeci amoris: latentis amoris, id est cupidinis). Tibullo, parlando dei Veneris bella, 
incolpa proprio il lascivus Amor quale responsabile: Tib. I 10, 57. 
606 Cfr. in particolare Aen. IV 171 coniugium vocat, hoc praetexit nomine culpam. 
607 Ov., met. IV 64 quoque magis tegitur, tectus magis aestuat ignis; Verg., georg. III 243-244 pecudes pictaeque volucres / in furias 
ignemque ruunt: amor omnibus idem; Aen. IV 2 caeco carpitur igni; ma anche Aen. I 659-660; IV 54; IV 68; IV 101.  
608 GNILKA (1963, p. 54, n. 9) cita, riguardo questo episodio, alcuni passi chiarificatori: Anth. Pal. V 239; XII 127; Dion. Chrys., 
orat. IV 102; Claud., carm. min. VIII 1. 
609 Prud., cath. III 186 vigor ignoleus; X 11 halitus… fervens; X 29 generis memor ignis; ham. 850 fervens scintilla; 907-908 ignem / 
pervigilis animae; per. I 60 caelestis ignis. 
610 RODRIGUEZ 1940, pp. 91-93. 
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assegnava l’ardor dell’atto sessuale all’intervento dell’anima611. L’amore è una capacità naturale 
dell’uomo, benedetta da Dio stesso, che arde nell’uomo come un ignis perché strettamente 
congiunta alla sua anima: nel cristiano questo ignis si esprime in un amor bonus che si 
contrappone all’amor lascivus in cui i Romani, secondo Prudenzio, si erano contraddistinti612. 
 
227-232.: in contrapposizione al pantheon pagano, dove molti dèi governano il mondo (II 216-
217 numerosa gubernant numina), Dio ribadisce la concezione monoteistica del cristianesimo (si 
noti l’enfatico unus ego di inizio verso) e le caratteristiche fondamentali dell’unus deus. La prima 
qualità è di essere il moderator orbis (I 9), l’unica vera guida del mondo che regge gli elementa 
naturali (II 227, che riprende I 12 elementorum naturam; cfr. Sal 95, 10). La concezione di un unico 
moderator orbis rovescia la credenza di Simmaco secondo cui a ogni città è affidata, nel momento 
stesso della sua nascita, un fato o un genio, cuius moderamine regnent (II 74). Nella sua attività, Dio 
non si stanca613 perché altrimenti non sarebbe Dio, ma miser infirmusve aliquis fragilisve (II 228). La 
successione polisindetica degli aggettivi corrisponde a quella, analogamente riferita Dio, in II 
118-119 pauper et infirmus et summo indignus honore / et non omnipotens. Le altre caratteristiche di Dio 
sono la trascendenza e l’inconoscibilità: egli vive nella lux inmensa del suo regno, eterna e 
inaccessibile ai sensi umani (II 229-230)614. Il motivo dell’inconoscibilità di Dio rientra nella 
topica polemica contro le numerose raffigurazioni antropomorfiche degli dei pagani (II 236-
237)615. In II 231-232 si rimarca ancora una volta l’unicità di Dio, elemento di distinzione del 
monoteismo cristiano dall’enoteismo pagano, secondo cui Dio poteva essere unicus ma si 
circondava di dèi inferiori con cui dividersi il governo del mondo (Lact., inst. I 3, 21)616. 
Lattanzio sostiene che quelli non sono dèi minori, ma satellites ac ministri posti da Dio a governo 
del mondo. In un altro passo specifica che quelli sono angeli, che non vogliono essere 
considerati dèi ma servi, socii nell’amministrazione delle province di un impero (inst. II 16, 6-7). 
La posizione di Prudenzio sembra ancor più radicale, presentando Dio non più come imperator, 
ma come monarca assoluto. In quanto unico reggitore (II 227), Dio non necessita di 
amministrazioni (ministerii) cui delegare la guida del mondo (ad tot moderamina mundi), siano essi i 
pagani dii minores (identificabili nei participes), siano essi gli angeli (socios).  
 
233-235.: Prudenzio presenta subito un dato assodato nell’angelologia cristiana: la creazione ex 
nihilo delle creature angeliche (233-234 mea fecit / dextera; II 234 creatis), punto centrale contro la 
                                                          
611 Tert., an. X72, 5 unico igitur impetu utriusque toto homine concusso despumatur semen totius hominis habens ex corporali substantia 
humorem, ex animali calorem. 
612 Si ricordino le dichiarazioni di Ovidio a essere praeceptor lascivi amoris: ars II 497; III 27 nil nisi lascivi per me discuntur amores. 
613 In Is 40, 28 il carattere di instancabilità divina è associato a quello della sua imperscrutabilità (come ribadisce Prudenzio nei 
versi successivi): numquid nescis aut non audisti Deus sempiternus Dominus qui creavit terminos terrae non deficiet neque laborabit 
nec est investigatio sapientiae eius. La stanchezza del Dio giudaico-cristiano, che dopo aver creato il mondo necessitava di un 
giorno di riposo, era già stata oggetto di critica in Cels. VI 61b φησὶν ὅτι οὐ θέμις τὸν πρῶτον θεὸν κάμνειν. 
614 1 Tim 6, 16 qui... lucem habitans inaccessibilem; Comm., apol. 108-114 hoc deus est lucis aeternae, hoc spiritus aevi. / In primitiva 
sua qualis sit, a nullo videtur [...] quidquid est, unum est, immenso lumine solus; 125 hic sine initio semper deus et sine fine. 
615 Tert., apol. 17, 2; Min. VIII 8; Lact., inst. I 7, 12. Lo stesso concetto in Prud., apoth. 33-35 e per. X 311-315. 
616 Su questo punto, mi baso sull’analisi di MORESCHINI 2001, cui rimando per un’analisi più dettagliata dei testi. La 
concezione di un dio unicus e solitarius, oggetto di derisione da parte del pagano Cecilio in Min. X 3, rappresentava 
un’indiscutibile novità nel panorama religioso tardoantico. Per riflessioni dettagliate sull’argomento, soprattutto nel rapporto 
fra enoteismo e monoteismo cristiano, cfr. TOMMASI MORESCHINI 2007. 
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dottrina gnostica per cui gli angeli erano emanazioni divine, quasi una sorta di demiurghi617. Il 
concilio di Nicea aveva ratificato in modo chiaro questo concetto nel Credo: deum... factorem caeli 
et terrae, visibilium omnium et invisibilium. Prudenzio utilizza proprio il verbo facere, lo stesso 
impiegato nel Credo e nella Vetus, per indicare l’atto creativo618. Nel mondo cristiano gli angeli 
erano ritenuti ministri di Dio619, privi di potere decisionale, esecutori fedeli degli ordini 
impartiti; da lui sono stati preposti a reggere il cielo, la terra e gli inferi620. Prudenzio li presenta 
come fedeli legioni al servizio di Dio, secondo la definizione evangelica di Mt 26, 53 duodecim 
legiones angelorum, ma esclude che essi abbiano la funzione di ministri: lo scopo per cui sono stati 
creati e la natura di cui sono composti sono avvolti nel mistero dell’imperscrutabilità divina (II 
234 nosse meum). Nella polemica contro ogni forma di pluralismo divino, Prudenzio libera il 
campo da figure intermedie quali potevano essere gli angeli e si concentra sull’unicità di Dio621. 
D’altro canto la reticenza sulla natura angelica potrebbe costituire un espediente per tirarsi fuori 
dal dibattito teologico, sollevatosi nel IV secolo, sulla natura corporea o spirituale degli angeli622. 
Il lessico impiegato è tecnico e preciso: il verbo subsisto corrisponde nell’uso teologico a 
ὑφίστημι623 e rimanda pertanto al concetto di substantia/essentia che sottosta alla natura angelica. 
 
236-243.: in questa ultima argomentazione a favore del monoteismo, Dio si oppone al 
politeismo che ha parcellizzato la semplice unità divina in numina mille (II 236): Dio, uno e 
immutabile, non può ammettere partizioni interne. Gli dèi pagani altro non sono che pallide 
imitazioni delle virtutes che appartengono all’unico vero Dio, come si desume anche da apoth. 
192-193 Deo, cui serviat ingens / virtutum ratio variis instructa ministris. La tesi della natura non 
composta di Dio (II 239 substantia simplex)624 conduce a credere che esista un unico Dio (II 242 
cunctorum conditor unus, antifrasticamente opposto ai numina mille di II 236). La clausola esametrica 
conditor unus, qui sottolineata dall’allitterazione con cunctorum, si trova impiegata anche in ham. 2 e 
353, in contesti in cui l’unicità di Dio si oppone a ogni tentativo ereticale di divisio625. 
L’argomentazione di Prudenzio si avvicina a quella di Apotheosis626, in cui negava la divisione 
                                                          
617 Cfr. la confutazione di Iren., adv. haer. II 30, 6-9. 
618 Gen 1, 1 in principio fecit deus caelum et terram. Sull’uso del verbo, ampie riflessioni in BRAUN 1977, pp. 329-34. 
619 Eb 1, 14 nonne omnes sunt administratorii spiritus, qui in ministerium mittuntur propter eos, qui hereditatem capient salutis? La 
dottrina angelologica cristiana è molto complessa e consta di vari sviluppi evolutivi, spesso influenzati dal pensiero filosofico 
pagano ma sempre basati su fondamenti scritturistici. Per una visione sull’impianto dottrinale angelologico, cfr. STUDER 1983. 
620 Comm., apol. 97-100 quos tamen distribuit minoris potentiae factos, / ut regerent caelos et terram et subdita terrae. / hunc ergo nec 
ipsi nuntii dinoscere possunt, / qualis sit aut quantus, nisi quod praecepta sequuntur.  
621 Del resto anche in tutti gli scrittori cristiani troviamo sempre, alla base della dottrina angelologica, l’affermazione della 
superiorità dell’unico Dio creatore rispetto agli angeli stessi: Comm., apol. 97-100; cfr. anche il paragone di Lact., inst. II 16, 7 
fra Dio imperator e gli angeli, amministratori delle province. 
622 Cfr. RLAC, V, 121. Ancora Agostino non ha una posizione precisa al riguardo, anche se, collegando l’angelologia alla 
capacità dello spirito di comprendere Dio, propende verso una natura spirituale degli stessi (cfr. STUDER 1983, 199). 
623 BRAUN 1977, pp. 170-76. Che Prudenzio conoscesse il valore teologico del verbo, emerge chiaramente dall’uso specifico che 
ne fa in apoth. praef. I 3, per cui cfr. MORESCHINI 1979, p. 652. 
624 Una concezione già delineata in Lact., inst. I 3, 9. 
625 Questa formula indica che il Padre crea tutte le cose attraverso il Figlio e lo Spirito: cfr. FONTANIER 1987, pp. 112-16. 
Conditor è termine caro ai cristiani, a partire da Tertulliano che lo preferiva a creator (BRAUN 1977, pp. 349-76, in particolare 
354-57; cfr. anche LOI 1970, pp. 107-108). 
626 Confutazione del politeismo e confutazione delle eresie costituiscono due fasi di una medesima battaglia: la difesa di un 
cristianesimo contro i nemici interni (le eresie) e contro quelli esterni (il paganesimo). Entrambi i nemici infatti deviano 
dall’unica via di verità che è la fede cristiana. Cfr. anche FONTAINE 1981, pp. 223-25. 
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dell’unico Dio nella Trinità (apoth. 272-275) e la parcellizzazione della potenza divina nelle 
anime (apoth. 820-825). Anche il lessico è lo stesso: II 238 per varias partes minuas corrisponde 
all’impossibilità della substantia di Dio Padre di togliersi la pienezza divina (apoth. 274 minuitve 
aliquid de numine pleno627); l’affermazione che nessuna parte può essere tolta a Dio vale tanto per 
gli dei pagani (II 238-240 cui nulla recidi / pars aut forma potest, quia sum substantia simplex / nec pars 
esse queo) quanto per il Figlio generato (apoth. 272 sed nec decisus Pater est, ut pars Patris esset / Filius) 
e per l’anima creata (apoth. 821 [animam] compositam factamque neges, velut ipsa Dei pars). La giuntura 
conpositis factisque (II 241) ricorre simile in apoth. 821 compositam factamque, riferita all’anima che, in 
quanto creata da Dio, non gode della stessa semplicità divina. La conclusione di II 243 quod ex 
nihilo formavi pars mea non est, riferita a ogni creatura, allude alla condizione dell’anima che, per 
quanto scaturita dalla bocca stessa di Dio, non può in alcun modo esser ritenuta pars Dei: apoth. 
824-825 sit res illa dei; non abnuo. pars tamen illa / haudquaquam dicenda dei est quae tempore coepit. 
L’affermazione di II 243 conclude la sezione al modo di un sigillo lapidario, quasi una sorta di 
precetto, una formula di fede (introdotta non a caso da crede) che condensa il concetto di una 
creazione ex nihilo (ex nihilo formavi) che, pur derivata da Dio, non è parte di lui (pars mea non est).  
 
241. me nemo creavit: il tema dell’agenesia divina viene formulato con la teologia gnostica e 
cristiana del II secolo e ampiamente sviluppato grazie a Tertulliano628, per delineare la radicale 
differenza fra il creato e il Creatore increato, solitamente definito inconditus, innatus, innascibilis, 
infectus (Tert., adv. Herm. 18, 4). Altrove Prudenzio definisce il Creatore increato con il termine 
agenitus: apoth. 894-895 conditor orbis / agenitus629. Questa concezione si trovava già nella critica alla 
possibilità che Dio avesse creato l’uomo a propria immagine: Cels. VI 65 περὶ θεοῦ φησιν ὅτι ἐξ 
αὐτοῦ τὰ πάντα... ἀληθῶς δὲ ἐξ οὐδενὸς ὁ θεός. Una tale distinzione porta alla conclusione di II 
243, per cui il creato è radicalmente altro da Dio: quod ex nihilo formavi pars mea non est.  
 
243. ex nihilo: l’espressione, di matrice lucreziana, era entrata nell’uso formulare dei cristiani 
congiunta a verbi indicanti l’attività creatrice di Dio, ritenuti talvolta insufficienti a esprimere 
questa idea630. Oltre a rientrare a pieno titolo nel linguaggio cosmogonico cristiano, la iunctura 
poteva contenere anche un’implicita polemica contro la concezione epicurea del nihil de nihilo631.  
 
244-269.: ultima parte dell’oratio divina, in cui Dio dopo la maestosa autopresentazione, si 
rivolge all’uomo, invitandolo a una μετάνοια, un mutamento di mente dall’adorazione di dèi in 
                                                          
627 Anche nell’incarnazione Dio non sminuisce la propria natura: psych. 85 nec Deus ex nostris minuit sua. 
628 BRAUN 1977, pp. 46-51. In realtà l’idea di un’autogenerazione di Dio si trovava già in alcuni testi giudaici: cfr. gli oracoli 
menzionati da Lact., inst. I 6, 15 (interpretati nell’ottica di un’agennesia divina) verum quia fieri non potest quin id quod sit 
aliquando esse coeperit, consequens est ut quoniam nihil ante illum fuit, ipse ante omnia ex se ipso sit procreatus, ideoque ab Apolline 
αὐτοφυής, a Sibylla αὐτογενής et ἀγένητος et ἀποίητος nominatur. 
629 Sull’agenesia divina in Prudenzio, cfr. anche ham. 165-166 res… nec umquam / coepta. 
630 BRAUN 1977, pp. 331; 388; 389-90; LOI 1970, pp. 101-102. 
631 Per una più ampia analisi della formula ex nihilo in Prudenzio e della sua sottesa polemica con Lucrezio, rimando al 
commento di PALLA 1981, p. 173, n. 163, con i riferimenti bibliografici ivi contenuti. 
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templi pagani all’adorazione del vero unico Dio nel templum mentis (II 249)632, come già indicato 
in Ambr., epist. 72, 1 ipse enim solus verus est deus qui intima mente veneretur. Quello è il tempio 
costruito espressamente da Dio e in cui ha scelto di incarnarsi: At 17, 24 caeli et terrae cum sit 
Dominus, non in manufactis templis inhabitat, e 1 Cor 6, 13 corpus vestrum templum est Spiritus Sancti. 
La metafora del tempio e il lessico impiegato non sono nuovi nella poesia di Prudenzio: egli usa 
spesso l’immaginario dell’aedificatio templi per indicare la novità insita nel messaggio cristiano633. 
In psych. 804-887 la Fede, ricordando il tempio di Salomone, intende costruire un novum templum 
(v. 825) dentro la città del corpo che è l’anima (v. 818 purgati corporis urbem). In apoth. 512-529 la 
distruzione del tempio di Gerusalemme è immagine del transeunte: ciò che è stato costruito da 
mano umana e con materiale corruttibile è destinato a corrompersi. La sua rovina segna il 
tramonto della concezione giudaica e l’avvento della nuova rivelazione. La metafora del tempio 
nel nostro passo si inserisce in questa concezione: nel CS al tempio cristiano si oppone il 
tempio pagano, in cui si può riconoscere il templum sacratum di Simmaco (cfr. II 13). Il rifiuto del 
templum marmoris (II 103) costituisce un rifiuto del marmoreum templum in cui si trovava la Vittoria 
(II 28)634. Il tempio di Gerusalemme e il tempio pagano sono entrambi superati. Il caementum del 
tempio di Gerusalemme giace distrutto perché resolubile (apoth. 515); i caementa del tempio pagano 
sono rifiutati da Dio, ma non distrutti (II 245). Non si tratta solo di un dato storico635, più volte 
ribadito nel corso del poema (II 651; 685; 765), ma di un atteggiamento più accogliente da parte 
cristiana verso il paganesimo636. Nell’Apotheosis al tempio giudaico è opposto il tempio eterno, 
costruito non da mano umana, ma da Dio; nel CS ai templi pagani si contrappone il templum 
mentis (II 249), iunctura di matrice lucreziana (V 103 templaque mentis) e intessuta della migliore 
sapienza classica637, che il cristianesimo aveva riadattato alla luce del messaggio evangelico638.  
Se il templum era un immaginario particolarmente adatto a rendere l’opposizione fra giudaismo e 
cristianesimo, la polemica contro il mondo pagano si attaccava più alla decadenza delle statue di 
dèi639 (cfr. CS I 435-441). Nel nostro passo Prudenzio estende la critica dalle statue ai templi: 
Dio, essendo incorporeo e incorruttibile, non può gradire il dono di oggetti materiali destinati a 
perire640. L’uomo invece, pur essendo mortalis (II 244), è stato creato per l’eternità (II 184-214). 
                                                          
632 È un concetto che già i filosofi pagani avevano portato avanti: in particolare Porfirio riteneva che se agli dèi minori 
perteneva il culto con oggetti inanimati (abst. II 37, 3), la natura spirituale del dio supremo non poteva necessitare di alcun 
culto o sacrificio (II 36, 6-37, 1). 
633 Ditt. 81-84 aedificat templum Sapientia per Solomonis / obsequium; regina austri grave congerit aurum. / tempus adest quo templum 
hominis sub pectore Christus / aedificet, quod Graia colant, quod barbara ditent. 
634 Di conseguenza non sarà la dedicazione del tempio alla dea a garantire il successo di Roma, ma la virtus di ogni uomo, 
come già espresso in II 23-26. Lo stesso concetto era espresso in Min. XXXII 1-2.  
635 C.Th. XCVI 10, 15 (decreto di Onorio nel 399). 
636 Ciò corrisponde al diverso atteggiamento del poeta nei confronti delle due realtà, per cui vi è una sostanziale distanza dal 
mondo giudaico (per cui cfr. lo studio di GONZÁLEZ SALINERO 2010) e una tendenza alla ripresa della virtus e della sapientia 
romana nella nuova luce del cristianesimo. 
637 Ovidio ricorda la consacrazione da parte di Cesare del tempio marmoreo della Iustitia Augusta, che già da tempo Cesare 
aveva fondato nella propria mens: Ov., Pont. III 6, 25-26. Cfr. ancora Stat., Theb. III 246, riferito a Giove, associato stoicamente 
al Logos; Sen., epist. 41, 2; Agostino, in de nat. grat. LXIV 77, cita un’espressione di Sesto. Per una rassegna dei passi della 
letteratura pagana che esprimono il concetto di inabitazione del divino, si può vedere HAUSSLEITER 1957.  
638 Cristo per primo si definiva il vero tempio di Dio (Mc 14, 58). Paolo svilupperà poi il concetto: oltre a 1 Cor 6, 13, cfr. anche 
1 Cor 3, 16 templum Dei estis. Sull’immaginario del tempio per esprimere l’inabitazione, cfr. AZZALI BERNARDELLI 2001.  
639 Cfr. Min. XXIV, in particolare 8-9. La polemica apparteneva già al mondo biblico: Sal 134, 15-18. 
640 Cfr. Lact., inst. VI 25, 2. 
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Dunque solo nella propria mens l’uomo può adorare il vero Dio perché quella è un tempio che 
non perirà mai641. Il cristianesimo (II 269 nostro... cultu) è il mezzo offerto all’uomo perché questi 
si converta al vero culto di Dio e ottenga così la promessa di eternità.  
In un contesto non più antigiudaico, ma antipagano, il contrasto fra il tempio materiale e il 
tempo di Dio si gioca a due livelli: in un’opposizione fra una vita spirituale e una vita materiale 
destinata a corrompersi (tema centrale della prima oratio), e in quella fra gli dèi materiali del 
paganesimo e il Dio spirituale del cristianesimo, che può essere adorato da tutti (cfr. Gv 4, 24).  
 
245. meque unum venerare Deum: Prudenzio sembra riproporre qui l’idea che anche i 
pagani, pur adorando una congerie di divinità, non possono non riconoscere l’esistenza di un 
unico dio al di sopra di tutti: apoth. 186-188 ecquis in idolio recubans inter sacra mille / ridiculosque deos 
venerans sale caespite ture / non putat esse Deum summum et super omnia solum. 
 
246-247.: quattro tipi di marmo utilizzati per la costruzione di edifici. Sidonio nomina cinque 
tipi diversi di marmo, i più ricercati nell’antichità, a causa dei loro particolari colori: carm. XI 18-
19 Aethiops, Phrygius, Parius, Poenus, Lacedaemon, / purpureus, viridis, maculosus, eburnus et albus. 
Prudenzio ricorda il marmo bianco di Paro (Verg., Aen. III 126; Ov., met. VII 465), 
particolarmente apprezzato nell’antichità (Mel. II 7, 11; Plin., nat. IV 12, 22), e il porfiro verde 
di Sparta: fra i marmi che si estraggono non dalle cave, ma da sotto terra, Plinio lo ricorda come 
uno dei marmi più vivaci (nat. XXXVI 11, 55). Sinnada era una città della Frigia nota per il 
marmo dei monti vicini. Plinio, Claudiano e Stazio lo ricordano per la sua particolare 
screziatura642: in Prudenzio l’accostamento del marmo maculosus di Sinnada al marmo verde della 
Laconia risente probabilmente di Stat., silv. I 5, 40-41 dove i due marmi, particolarmente rari e 
pregiati, sottolineano la grandiosità del bagno di Claudio. 
A cosa alluda Prudenzio con Punica rupis non è chiaro, perchè le fonti antiche non segnalano 
alcun tipo di pietra proveniente da Cartagine643. GARUTI pensa che l’aggettivo Punicus non 
indichi tanto l’origine quanto il colore rosso porpora, secondo un uso diffuso in poesia644. 
Probabilmente questo tipo di marmo va identificato con il lapis porphyrites645, estratto dal Mons 
Igneus egiziano, così chiamato per la sua pietra rossa. A questo monte allude anche Sid., carm. V 
34-36, definendolo rubens mons dell’Etiopia (ove Etiopia vale per Egitto). Prudenzio potrebbe 
facilmente aver nominato il monte a partire proprio dalla sua pietra rossastra (Punica rupis). In tal 
modo i vv. 246-247 si presenterebbero speculari, nominando per prima una pietra di origine 
greca, per seconda una pietra orientale. D’altra parte il contesto lascia supporre che la Punica 
                                                          
641 L’idea che l’uomo (nel proprio animo o nel proprio cuore) sia il vero tempio di Dio si trova ampiamente utilizzata in 
campo cristiano: Cypr., idol. 9 in nostra dedicandus est mente, in nostro consecrandus est pectore; Lact., mort. XV 7. Per ulteriori 
approfondimenti, cfr. BISOFFI 1914, p. 85. Si vedano anche i passi presi in esame da AZZALI BERNARDELLI 2001.  
642 Plin., nat. XXXV 1, 3; Stat., silv. I 5, 36-39; Claud., Eutr. II 272-273. 
643 Plinio (nat., XXXVI 48, 166) ricorda che da Cartagine deriva soltanto il tufo. 
644 Naev., bell. Poen. II 21; Verg., Aen. V 269 e XII 77; ecl. V 17; Prop. III 3, 32-33; Hor., carm. IV 10, 4; Ov., fast. V 318. Della stessa 
idea è anche BROWN 2003. 
645 Plinio ci informa che il porfido rosso non riscosse molto successo nella statuaria altoimperiale (XXXVI 9, 57); sappiamo 
invece che questo tipo di marmo divenne molto in voga nella scultura tardoantica in quanto il rosso era ritenuto il colore 
distintivo della dignità imperiale che traeva la sua auctoritas proprio dalla divinità.  
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rupis alluda a un tipo di pietra specifico, dal momento che le altre pietre marmoree sono 
ricordate per la provenienza più che per il colore. La testimonianza di Sidonio (carm. XI 17-19), 
che cita un Poenus lapis fra i marmi provenienti dalle più note località, lascia pensare che da 
Cartagine provenisse un marmo di colore purpureo (al v. 19 lo definisce purpureum). È una 
notizia che però non trova altre attestazioni nell’antichità. Di un marmo punico parla invece 
Properzio646, dicendo che le colonne del tempio di Apollo erano costruite con quel materiale: II 
31, 3 tota [scil. porticus] erat in speciem Poenis digesta columnis; e Festo (p. 242 L.) spiega i pavimenta 
Poenica come pavimenti marmore Numidico constrata. Del marmo numidico abbiamo numerose 
attestazioni nell’antichità: con esso si intendeva per lo più un marmo di colore giallo antico, 
vicino all’avorio647. La Punica rupis di Prudenzio rappresenterebbe allora la cava dei monti che 
costeggiano il fiume Tusca, confine fra la Numidia e i territori di Cartagine. Da quei monti si 
estraeva il rinomato marmo giallo, ma anche un marmo purpureo, come testimonia Stat., silv. I 
5, 36 sola nitet flavis Nomadum decisa metallis / purpura. Insomma qui Prudenzio potrebbe alludere 
benissimo sia a un marmo di colore rosso che al noto marmo giallo di Numidia. Del resto, la 
topica rassegna dei marmi pregiati prevedeva spesso la menzione del marmo giallo di Numidia 
accanto al marmo bianco di Paro, al verde della Laconia e allo screziato di Sinnada648. Ci sembra 
dunque molto probabile che Punicus non si riferisca tanto al colore purpureo del marmo, ma 
all’origine geografica del marmo stesso.  
 
248. nativum... scopuli... ostrum: espressione enigmatica, intrepretabile in due modi. In 
primo luogo essa può riferirsi all’estrazione del marmo purpureo: in tal modo dovremmo 
riconoscere nella Punica rupis di II 246 il marmo giallo di Numidia. Una seconda possibilità 
interpretativa si basa sulle numerose ricorrenze di ostrum nella poesia latina a indicare un tessuto 
di porpora. In tale tessuto offerto a Dio si potrebbe cogliere un’allusione alla trabea purpurea, 
che i romani consacravano agli dei649 e con cui rivestivano le statue e altri arredi sacri nel 
tempio. La prima interpretazione ci sembra la più plausibile per due ragioni: oltre al confronto 
con un verso di Sidonio, riferito anch’esso al monte da cui si estraeva il porfido rosso (carm. V 
36 nativa exustas afflavit purpura rupes), notiamo che il verso prudenziano è incastonato dopo due 
versi dedicati alla menzione dei marmi antichi (II 246-247) e prima del verso in cui Dio rifiuta il 
tempio di marmo (II 249). È plausibile che qui Prudenzio stia continuando la sua topica 
rassegna degli sfarzosi materiali da costruzione.  
 
249-253.: l’espressione proverbiale di Dio (II 249 templum mentis amo, non marmoris) trova una 
simile corrispondenza in per. X 346 aedem sibi ipse mente in hominis condidit, in cui la critica al 
mondo pagano è trasposta su una polemica verso i templi e l’impianto cultuale a essi connesso. 
                                                          
646 Mart. VI 42, 13 lo definisce invece libico.  
647 Plin., nat. V 2, 22; Stat., silv. II 2, 92 hic Nomadum lucent flaventia saxa; Sid., carm. V 37-38 Nomadum lapis additur istic, / 
antiquum mentitus ebur. 
648 Stat., silv. II 2, 85-94; Sid., carm. V 37-39. Peraltro anche il marmo di Sinnada era connotato da venature purpuree: non a 
caso Stazio testimonia che esso era molto simile al marmo purpureo estratto dalle bionde cave di Numidia (silv. I 5, 36-39). 
Viene da chiedersi allora perché Prudenzio ripeta per due volte il rifiuto di un marmo rosso. 
649 Serv., in Aen. VII 612. 
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Segue, in entrambi i casi, una descrizione del templum mentis cristiano «con termini architettonici 
(fundamenta, structura, culmen, sola, atria) in funzione allegorica per le virtù (fidei, pietate, iustitia, 
pudicitia/pudor)»650. Il concetto era espresso già in Lact., inst. V 8, 4 cuius templum est non lapides aut 
lutum, sed homo ipse, qui figuram Dei gestat: quod templum non auri et gemmarum donis corruptibilibus sed 
aeternis virtutum muneribus ornatur. Alla base di questa metafora c’è probabilmente il passo in cui 
Paolo paragona i credenti alle pietre, fondate su Cristo, che costruiscono il vero tempio di 
Dio651. Le virtù del templum mentis sono quelle della più illustre tradizione romana (fides, pietas, 
iustitia, pudor)652; alcune di esse ritornano anche in per. X 351-355, dove la virgo Fides, custode del 
tempio dell’anima, invita a offrire come sacrifici a Dio graditi il frontis pudor (X 356, 
corrispondente al pudor almus di II 253) e la castitas corporis (X 357, corrispondente al flos pudicitiae 
di II 253)653. Gli elementi che compongono il tempio di Dio si caratterizzano, come i preziosi 
marmi dei templi pagani, per un susseguirsi di accostamenti cromatici. Aurea sono i fundamenta 
fidei, a indicare l’importanza del sostegno di tutta la struttura654; anche in psych. 823-825 è la Fede 
regina a gettare le fondamenta del nuovo tempio dell’anima. Sulla fede poggia la structura: le mura 
del tempio che si innalzano verso il cielo sono candide come neve (II 250 nivali, riferito per 
enallage a pietate) e rappresentano metaforicamente la pietas, la devozione necessaria per 
innalzarsi verso Dio. Tetto della costruzione è la iustitia, che già per Cicerone poggiava sul 
fondamento della fede (off. I 23 fundamentum... est iustitiae fides)655. L’almus pudor cosparge il 
pavimento del fiore rosso della pudicitia656: si tratta di un’altra metafora, dal notevole gusto 
cromatico, per indicare il pudor frontis (per. X 356) dell’uomo quando arrossisce. Nel templum 
mentis cristiano il pudor si trasforma naturalmente in un atteggiamento di pudicitia, di corporis 
castitas (per. X 357). Il pudor fa da guardiano agli atria del tempio, allegoria della vigilanza di 
fronte a tutto ciò che può violare la sacralità del tempio. La mancanza di pudicitia era all’origine 
dei perversi riti di Cibele e Trivia (II 51-56) e costituiva un privilegiato campo di battaglia per gli 
apologisti cristiani contro la licenziosità degli dèi pagani. In nome del pudor i principi pueri 
invitavano ad abbandonare queste false credenze: II 57 desine, si pudor est, gentilis ineptia. 
 
254. haec domus apta mihi est, haec me pulcherrima sedes: spesso nella Bibbia657 Dio 
dichiarava di voler abitare fra gli uomini: Ap 21, 3 ecce tabernaculum Dei cum hominibus. Et habitabit 
cum eis, et ipsi populi eius erunt, et ipse Deus cum eis erit eorum Deus. L’ordo verborum del verso è ben 
                                                          
650 GARUTI 1996, p. 172, ad loc. 
651 Ef 2, 20-22; cfr. anche 1 Pt 2, 5. 
652 Cic., rep. I 2; Hor., carm. I 24, 6-8 cui Pudor et Iustitiae soror / incorrupta Fides nudaque Veritas / quando ullum inveniet parem? 
653 Le due virtù sono frequenti negli scrittori cristiani per designare i sentimenti e gli atteggiamenti dei seguaci della fede. 
Prudenzio aveva chiamato pudicus il giovane Ippolito, seguace di Diana (II 54); pudici sono i cristiani in per. XIV 34; pudicum il 
loro cor (psych. praef. 62) e pudica i loro pectora (cath. IV 16). 
654 Lo stesso concetto in Ambr., de fide III 10 solus enim Christus inambulat animis et graditur in mente sanctorum, in quibus velut 
aureis basibus fundamentisque praetiosis solidata vestigia verbi caelestis haeserunt. 
655 Cfr. anche Hor., carm. I 24, 6-7, dove si dice che Fides è soror incorrupta di Iustitia. 
656 Il rossore è elemento topico nella descrizione della pudicitia: cfr. Verg., georg. I 430; Ov., met. I 484; nel mondo cristiano il 
rossore è frequente nella descrizione della pudicitia della Vergine al momento dell’annunciazione: Ambr., in Luc. II 9; Paul. 
Nol., carm. VI 113-115. 
657 In 2 Sam, 7, 1-17; 1 Cr 17, 1-15 Dio si oppone alla volontà che gli venga costruita una dimora, dichiarando invece di voler 
abitare nel suo stesso popolo, nella discendenza del re Davide, da cui verrà lo stesso Cristo. Al riguardo si possono vedere le 
considerazioni di AZZALI BERNARDELLI 2001, pp. 47-48, con i passi biblici ivi citati.  
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studiato: l’impiego di due termini afferenti allo stesso campo semantico (domus e sedes), scandito 
dall’anafora di haec, riprende una dittologia sinonimica in uso presso i poeti658: Ov., met. I 574 
haec domus, haec sedes, haec sunt penetralia magni; Coripp., Ioh. I 177. Il secondo emistichio è desunto, 
abbastanza fedelmente, da Prop. III 22, 39 haec tibi, Tulle, parens, haec est pulcherrima sedes. Questi 
espedienti contribuiscono a creare un alone di solennità e ieraticità nell’affermazione divina.  
 
256-269.: il mistero dell’Incarnazione qui ricordato dimostra come Dio non possa essere 
adorato in raffigurazioni materiali: la sua gloria dimora nella carne umana (II 256), perché 
l’uomo si stacchi dai beni della terra e riscopra la nostalgia del vero Dio. La sezione si conclude 
con un concetto caro alla patristica: Dio si è fatto uomo perché l’uomo diventasse Dio659.  
 
256. mea gloria: il lessico impiegato da Prudenzio si fa qui molto accurato: il sostantivo gloria 
traduce spesso nel latino cristiano il greco δόξα, a sua volta traduzione del kabod ebraico, a 
indicare la ‘potenza di Dio’660. Il prologo del Vangelo di Giovanni afferma espressamente che 
l’incarnazione è il segno teofanico per eccellenza, della manifestazione della gloria di Dio: Gv 1, 
14 et Verbum caro factum est et habitavit in nobis; et vidimus gloriam eius. 
 
257-259. lux vera Dei, Deus inlustravit... templo: fa problema il passaggio dalla prima 
persona, con cui Dio ha parlato finora, alla terza persona. Questi versi sembrano un 
inserimento didascalico per spiegare il mistero dell’incarnazione divina. Per questo motivo 
BERGMAN e CUNNINGHAM li pubblicano fra parentesi. Probabilmente Prudenzio è ricorso alla 
terza persona per distinguere le persone della Trinità: finora Dio Padre ha parlato di sé in prima 
persona; ora egli parla del Figlio: la lux vera Dei è egli stesso Deus che illumina la materia. In II 
258 Dio torna a parlare di sé, continuando con la terza persona per distinguere la propria natura 
di parens (II 258) da quella del Figlio sopra indicata. La costruzione è particolarmente studiata: il 
v. 257 isola al centro del verso Deus, ripetuto per due volte in poliptoto (dei deus) a rafforzare 
l’idea dell’unica divinità nel rapporto fra il Padre e il Figlio incarnato (come anche ipse sibi di II 
259)661. Il verbo inlustro riprende in figura etimologica lux vera che, come il precedente gloria, è 
epiteto del Verbo incarnato in Gv 1, 9 erat lux vera, quae illuminat omnem hominem, veniens in 
mundum, e di Dio Padre in per. X 318 lux ipse vera, veri et auctor luminis. Questi versi riprendono la 
promessa di Dio di “riposare” nel tempio di Gerusalemme (Sal 131, 14) e per estensione nello 
stesso popolo giudaico (2 Sam 7, 8-16), a cui ora si sostituisce ogni credente in Cristo. 
 
260-264.: la parenesi finale di Dio ha il sapore tipico della tradizione diatribico-potrettica, per 
cui l’uomo, in base al suo status rectus, è destinato a un βίος specifico: guardare il cielo. Ma 
l’uomo ha preferito guardare verso il basso, verso i beni terreni, cancellando così il propio 
                                                          
658 In forma simile, cfr. anche Verg., Aen. VII 122 hic domus, haec patria est; Prob. 141. 
659 Athan., incarnat. LIV 3 αὐτὸς γὰρ ἐνηνθρώπησεν, ἵνα ἡμεῖς θεοποιηθῶμεν. Concetto simile in per. X 602-604 mortale 
corpus sumpsit inmortalitas, / ut, dum caducum portat aeternus deus / transire nostrum possit ad caelestia, e in psych. 79-86. 
660 MOHRMANN 1961, pp. 227-86. 
661 Lo stesso gioco di parole si ripete, sempre con deus, in apoth., praef. I 10 e apoth. 436, e con vir in ham. 711. 
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anelito divino (cfr. CS I 425-432). Alla base di questa concezione, oltre ai numerosi antecedenti 
della letteratura classica e cristiana662, c’è un passo biblico in cui Dio rimprovera il popolo di 
non sollevare più lo sguardo verso di lui: Os 11, 7 vocant eum ad altum, sed simul non erigunt eum. Il 
v. 263 si avvale anche di una riscrittura di Pers., sat. II 61 o curvae in terris animae et caelestium inanis, 
riferito agli uomini che si sono attaccati alle ricchezze materiali, come l’oro e l’argento, 
perdendo il senso del divino. La costruzione dei versi è molto precisa: Dio crea l’uomo perché 
questi sia rivolto verso di lui (II 261 conversum in me); gli ha dato, per questo, un portamento 
eretto (II 262 recto habitu celsoque situ), capace di guardare in alto (II 262 et sublime tuentem). Il sed 
iniziale di II 263 constata amaramente che l’uomo, nel suo libero arbitrio, ha rigettato i doni 
divini. Il rifiuto è descritto attraverso una chiastica antifrasi: l’uomo ha preferito guardare in 
basso (II 263 sed despexit humum si oppone a II 262 et sublime tuentem); si è piegato ai beni della 
terra (II 263 seque inclinavit ad orbis / divitias si oppone a II 262 recto habitu celsoque situ); infine ha 
cacciato dal proprio cuore l’anelito divino, lui che era stato creato per rivolgersi a Dio (II 264 
pepulitque meum de pectore numen si oppone a II 261 conversum in me).  
Prudenzio ricorre spesso all’immagine della postura eretta dell’uomo per indicare la sua naturale 
vocazione verso il cielo663: talvolta essa è emblema della ratio pagana nel riconoscere l’esistenza 
di un dio sommo (apoth. 207-214, in particolare 212-213 modo quadrupes ille / non sit et erecto spectet 
caelestia vultu), talvolta della spes che conduce verso i beni spirituali (ham. 378-384, in particolare 
383-384 perituraque pronus / diligit et curvo quaerit terrestria sensu)664. Da un punto di vista lessicale, si 
noti anche in questi casi l’accuratezza del vocabolario creazionistico (condideram; fecit; edita) e 
delle espressioni: II 260 perfectum hominem è iunctura già impiegata da Hil. Pict., in Gen. 155 in 
riferimento alla creazione di Adamo; II 266 edita limo richiama la creazione dell’uomo dal fango 
(Gen 2, 7 de limo terrae; Tob 8, 8), su cui Prudenzio si sofferma in apoth. 1022-1037.  
 
264. pectore numen: Lucano utilizza questa clausola per indicare la divinità che prende dimora 
nel cuore della sacerdotessa quando pronunzia responsi (V 97; V 163). Prudenzio la riadatta alla 
concezione cristiana dell’inabitazione del divino nel cuore dell’uomo665.  
                                                          
662 In questo elemento distintivo fra uomo e animale Platone e gli Stoici riconoscevano la volontà di un dio che ha 
armonicamente congegnato tutto il cosmo e ha disposto che l’uomo fosse in grado di sollevarsi con la mente verso il cielo: Pl., 
Tim. 90a ἐκεῖθεν γάρ, ὅθεν ἡ πρώτη τῆς ψυχῆς γένεσις ἔφυ, τὸ θεῖον τὴν κεφαλὴν καὶ ῥίζαν ἡμῶν ἀνακρεμαννὺν ὀρθοῖ 
πᾶν τὸ σῶμα; Pl., Axioch. 370b; Arist., part. anim. IV 10. Cic., nat. deor. II 140; Sen., de otio V 4. Cfr. anche Cic., leg. I 24; nat. deor. 
II 153; Tusc. I 69; Sall., Cat. I 1; II 8; Vitr. II 1, 2; Sen., epist. 90, 13; 94, 56; Helv. VIII 4. Interessante anche il confronto con il 
simile contesto creazionale in Ov., met. I 83-86: lo stato eretto dell’uomo è un dono dato dall’opifex rerum nel momento in cui 
crea l’uomo. EWALD 1942 sviluppa un confronto sistematico fra questo passo di Prudenzio e i vari passi di Ov., met. I, non 
considerando che Prudenzio non vuole tracciare una teologia della creazione. Fra gli autori cristiani, Cypr., ad Dem. 16; Min. 
XVII 4. Lattanzio in particolare si concentra sullo status rectus dato da Dio all’uomo, individuando in esso un segno della 
naturale vocazione dell’uomo alla contemplatio dei: inst. II 1, 15; III, 12, 26; VII 5, 6; ira VII 5; op. Dei VIII 2. Cfr. LOI 1970, p. 137. 
663 La postura eretta dell’uomo è il segno della vocazione dell’uomo a conoscere Dio cercandolo nel cielo, senza fermarsi alle 
cose terrene (Min. XVII 2). Un argomento simile in Prud., per. X 376-378 furorne summus ultima et dementia est / deos putare qui 
creantur nuptiis, / rem spiritalem terrulente quaerere. Per un’analisi completa della visione antropologica di Prudenzio in 
rapporto con la concezione soteriologica (espresse in questi versi), si veda l’utile lavoro di PADOVESE 1980, pp. 91-95. 
664 In altre parole è l’emblema del cristianesimo, in antitesi con un paganesimo sempre rivolto alle cose della terra (per. X 375 
subiecta semper intuens, numquam supra). Cfr. tutto il passo di per. X 366-375. Sul carattere soteriologico che l’espressione rectus 
habitus (o status rectus) ha in Prudenzio, cfr. PELLEGRINO 1964. 
665 Naturalmente vanno evidenziate le dovute differenze. Per i pagani la presa di possesso del cuore umano da parte di un dio 
era momentanea e saltuaria; per il cristiano, Dio abita nel cuore dell’uomo in quanto egli è imago dei (Gen 1, 26).  
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265. restituendus erat mihi: topica nel cristianesimo era l’idea che la salvezza operata in Cristo 
costituisse una restitutio dell’uomo a Dio e una restitutio dell’imago Dei all’uomo666: Tert., bapt. 5 ita 
restituitur homo deo ad similitudinem eius, qui retro ad imaginem dei fuerat; Cypr., domin. orat. 9. 
 
266-267. Spiritus... informavit: i commentatori scorgono un’allusione a Lc 1, 35, in cui lo 
Spirito Santo scende su Maria nel momento dell’incarnazione. Certamente qui Prudenzio sta 
riformulando il concetto biblico dello Spirito ‘informante’ il creato667. In apoth. 879-887 si dice 
che Dio vivifica il corpo creato dal fango donandole l’anima; ma sia il corpo che l’anima sono 
creature, dunque godono di libero arbitrio che può farli cadere in errore. Pertanto necessitano 
di una rinascita per opera dello Spirito Santo (880-882); cfr. apoth., I praef. 13 [Spiritus] et Patris et 
Christi virtutem in corpora transfert. Le divinae virtutes donate dallo Spirito sono verosimilmente 
quelle di immortalità e incorruttibilità. L’espressione edita limo / viscera è molto vicina a psych. 
904-905 viscera limo / effigiata (stessa formulazione in enjambement); a livello concettuale entrambe 
indicano il corpo umano plasmato dal fango, cioè l’homo carnalis. Nella Psychomachia è l’uomo 
terreno in lotta contro gli aneliti divini dell’anima; nel nostro passo l’uomo di carne necessita di 
ricevere dallo Spirito una forma divina, per divenire homo spiritalis668.  
 
268. hominem adsumptum summus Deus in deitatem / transtulit: cfr. apoth. 13-14 qui se 
forma hominis non induit et deitatis / immensum adsumpto non temperat ore modove. Lo Spirito, sceso nella 
carne, ha assunto l’abito umano: hominem adsumptum è iunctura che ricorre anche in apoth., I praef. 
8 per esprimere il mistero dell’incarnazione. Un participio e due verbi segnavano il movimento 
discensorio dello Spirito in II 265-267 (submissus; descendit; informavit); a questi corrispondono il 
participio adsumptum e altri due verbi (transtulit; docuit) che rendono il movimento ascensionale 
della divinità nell’uomo. Il verbo transtulit è lo stesso impiegato da Paolo per indicare il 
‘trasferimento’ dei credenti nel regno della luce (Col 1, 13 transtulit in regnum Filii dilectionis suae). 
Anche deitas è termine paolino (Col 2, 9); i teologi del IV secolo utilizzano spesso il vocabolo 
come calco del greco θεότης669. Prudenzio lo impiega altre sei volte (ham. 96; apoth. 13; 76; 834; 
1008; 1034) con il significato di ‘natura divina’.  
 
268. summus Deus: l’attributo divino indica la grandezza di Dio sopra tutte le altre divinità: il 
termine ὕψιστος, presente nei Settanta, veniva reso in latino con altissimus o summus. Gli scrittori 
cristiani del II e III secolo non usano molto l’espressione summus deus, forse perché era una 
formula propria già della terminologia religiosa pagana (riferito a Zeus o altri dèi)670, che 
postulava l’esistenza di dii minores vassalli del dio supremo. L’attributo entra definitivamente 
                                                          
666 Cfr. BRAUN 1977, pp. 517-23, in particolare pp. 521-22. Per il concetto di restitutio dell’uomo a Dio tramite l’incarnazione, 
cfr. Greg. Nyss., or. cath. XV 3. 
667 Questa concezione di uno Spirito ri-creatore, già adombrata in Sal 103, 30 e Ez 36, 27; 37, 14, si fonda su Gv 3, 5-8. Per altri 
riscontri in Prudenzio, inerenti l’attività dello Spirito Santo che comunica la virtus divina, cfr. PADOVESE 1980, p. 67, n. 99. 
668 Questa seconda creazione dell’uomo ad opera dello Spirito Santo è resa con un verbo (informavit) che riprende da vicino 
quello utilizzato dal testo biblico (Gn 2, 7 formavit).  
669 BRAUN 1977, p. 36, n. 2. 
670 Cfr. BRAUN 1977, pp. 83-88; LOI 1970, pp. 19-22. 
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nell’uso cristiano con Lattanzio671, per il quale l’unico Dio «non ha bisogno dell’esistenza di altri 
dèi; quelli che sono considerati tali sono angeli»672. Prudenzio riferisce spesso l’attributo a Dio, 
soprattutto nei passi che vertono sull’unità di Dio (come in ham. 16-24) o rimarcano la sua 
superiorità rispetto alla terra: il summus deus di CS II 268 evidenzia da un lato la totale identità 
del Padre e dello Spirito (come in II 257, con lo stesso cambio fra 1ª e 3ª persona singolare), 
dall’altro richiama le altezze della divinità verso cui l’uomo è portato (cfr. anche ham. 378).  
 
269. nostro docuit recalescere cultu: il verso è in antifrasi con ham. 458 deque profanato discunt 
sordescere cultu (docuit corrisponde a discunt; recalescere a sordescere, nostro... cultu a profanato... cultu), 
riferito agli uomini che sotto la schiavitù del demonio peccano seguendo un culto profano. 
 
Terza confutazione (II 270-369) 
Dopo lo scontro su un terreno teologico, Prudenzio passa a confutare punto per punto le 
argomentazioni formulate da Simmaco in II 71-90. La terza confutazione si concentra sulla 
fedeltà al pristinus mos di Simmaco (II 274, che riprende rel. III 8 sequendi sunt nobis parentes, qui 
secuti sunt feliciter suos; II 69-70 adlegat morem veterem, nil dulcius esse / adfirmat solitis, e II 79-80 cessisse 
parentibus omne / idolium semper feliciter et pede dextro). Prudenzio ribatte con una doppia 
argomentazione. In primo luogo, afferma che l’umanità (e Roma stessa) si è sempre evoluta in 
un continuo profectus in melius. Questa prima argomentazione si snoda attraverso due fasi:  
1. II 276-316: recuperando il mito dell’età dell’oro, Prudenzio presenta un quadro 
dell’umanità primitiva realistico e rozzo, da cui i primi uomini sono evoluti verso un 
progressivo affinamento della ratio. Come exempla, Prudenzio propone le abitudini dei 
popoli assoggettati da Roma (II 291-292 inmanes quondam populi… edomiti), per poi 
concentrarsi sui costumi primitivi della stessa Roma (II 298-308). 
2. II 317-334: il progresso della storia umanità è quindi paragonato al corso della vita 
umana, che passa dall’età infantile all’età senile, in cui meglio si esercita la ratio e si può 
volgere lo sguardo verso le cose celesti (II 317-334). In questo modo Prudenzio mostra 
ancora una volta la ragionevolezza della conversione alla fede cristiana673. 
La seconda argomentazione si incentra sull’indigena pietas del popolo ebraico (II 342), che per 
primo abitò la terra dopo il diluvio universale. L’umanità era in origine monoteista. Anche 
Roma, all’inizio della sua storia, venerava pochi dei. Poi, con l’inizio dei suoi trionfi, si è aperta a 
ogni forma di peregrina religio con il risultato che il mos pristinus rivendicato da Simmaco non è più 
un mos patrius (II 369)674.  
Le due sezioni evidenziano la duplice tensione apologetica della poesia prudenziana: difendere 
la nuova religione (il novus rappresenta quel profectus in melius) e minare la convinzione pagana 
dell’antichità del mos maiorum. Le due posizioni risultano concettualmente antitetiche: nella 
                                                          
671 LOI 1970, pp. 20-22. 
672 MORESCHINI 2001, p. 18. 
673 Ricordiamo la conversione dei senatori in I 615 non iussum sola capti ratione sequuntur. 
674 Un’accusa di tradimento del mos maiorum, simile a quella formulata da Prudenzio, era rivolta ai pagani da Tert., apol. 6, 9.  
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prima si convince l’avversario della validità della novitas cristiana (II 329 rerum novitate), nella 
seconda si cerca di ancorare la nuova religio all’indigena pietas dell’umanità, nonché all’essenza 
costitutiva del mos romano. Se quest’ultimo, apertosi a culti sempre nuovi (II 362 semper), è 
inquinato radicitus, il cristianesimo rappresenta invece l’essenza autentica (indigena) della Roma 
primitiva. Due aspetti opposti della stessa battaglia. Ancora una volta, il poeta tenta di 
descrivere il cristianesimo come il prodotto migliore della romanitas, presentandolo ora come il 
frutto maturo della sua evoluzione storica ora come l’essenza genuina del suo mos patrius.  
 
270-276.: il nuovo discorso di Simmaco ripete in sostanza le argomentazioni formulate in II 71-
90. Se lì il poeta aveva fedelmente parafrasato le parole di Simmaco, ora ne rielabora i concetti 
in maniera tendenziosa675. Le poche parole pronunciate da Simmaco denunciano un 
atteggiamento di ostinata chiusura. Privo di razionalità, l’oratore chiude le orecchie alle parole di 
Dio (II 270), nega la validità del cristianesimo676: ormai privo di ragione (II 272 ratione relicta), si 
ostina a difendere il vetus mos (II 272) e finisce col diventare un nemico dei valori più profondi di 
Roma, indicati nella via iustitiae, nella pietas, nella fides veri e nella rectae regula sectae677. I baluardi 
della Roma classica (iustitia, pietas, fides, religio678) ora appartengono al cristianesimo; eppure i 
pagani continuano ad anteporle il pristinus mos (II 274). Prudenzio spinge fino all’assurdo la 
posizione di Simmaco679 per presentare il cristianesimo come l’esito naturale della Roma pagana.  
La cecità di fronte ai valori tipici di Roma suona ancor più grave in un uomo dalle innegabili 
qualità: dopo averne sottolineato più volte l’abilità oratoria, adesso Prudenzio ne sottolinea la 
sapientia (II 271 doctissime; II 273-274 sapientis acumen / ingeniumque viri, dove l’enjambement 
evidenzia la disposizione chiastica dei membri). Simmaco sembra incarnare quel binomio 
sapientia-eloquentia della più illustre tradizione oratoria romana, per cui l’oratore doveva 
possedere anche una statura morale680. Il fatto che Simmaco, eloquente e saggio, non riconosca 
le virtutes di cui lui stesso è imbevuto rende la situazione ancor più paradossale. Si noti infine la 
somiglianza di II 271 Italae censor doctissime gentis con II 19 Ausoniae vir facundissime linguae, con lo 
                                                          
675 Stesso atteggiamento nella strategia citazionale di Ambrogio, che prima di ogni confutazione presenta le argomentazioni 
dell’avversario, talvolta sotto una luce parodica (cfr. NAZZARO 2001, p. 256). 
676 CACITTI 1972, p. 413: «il rimprovero […] è quello di aver trascurato il principio della ragione, contentandosi della falsa 
apparenza, della consuetudine, della tradizione». 
677 La iustitia è presentata tramite una iunctura di matrice biblica (via iustitiae in Eccl 4, 12; 17, 20; 34, 22; 36, 19; Mt 21, 32; 2 Pt 2, 
21); la pietas che deriva dal cielo richiama invece la concezione pagana, espressa in Verg., Aen. II 536 Di, si qua est caelo pietas; 
Stat., silv. III 3, 1-2. Nel verso successivo fides veri richiama Claud., Goth. 554 veri sera fides, mentre il rectae regula sectae, dal 
ricercato effetto allitterante con due elementi paronomastici e omoteleutici (rectae…sectae), rimodula la formula recta regula 
(fidei) usata dagli scrittori cristiani per indicare l’ortodossia dogmatica contro le deviazioni ereticali: cfr. App., in Cant. I 624; 
Arn. Iun., psalm. 44, 36; Aug., epist. 95, 5; 217, 4; Trin. II 10. Cfr. anche Prud., apoth. II praef. 27 nodos tenaces recta rumpit regula. 
Nel nostro passo non è la regula ad essere recta, ma la dottrina cristiana, in contrasto con la falsità del paganesimo.  
678 Nella rectae regula sectae di cui parla Prudenzio si può cogliere non solo un rimando alla verità di fede cristiana (di per sé 
già espressa nel precedente fides veri), ma anche una ripresa del bagaglio di norme etiche, esposte nelle orationes di Dio. In per. 
X 307 il martire Romano si meraviglia che i pagani, pur seguendo una norma di vita ragionevole, non sappiano riconoscere la 
verità cristiana. Quindi la norma di una retta dottrina può alludere benissimo al codice comportamentale richiesto al 
cristiano, connotato dall’almus pudor e dal flos pudicitiae. In tal modo verrebbero ripresi i quattro elementi cardinali del 
templum mentis cristiano, che non sono altro che le virtutes basilari della tradizione romana classica. 
679 Simmaco è tratteggiato come un hostis, al pari di Annibale, i cui vitia (inumano, sleale, senza scrupoli religiosi) rovesciano 
specularmente le tre più grandi virtutes romane (Liv. XXI 4, 9). 
680 Classica la definizione di Marco Porcio Catone: fr. 14 orator est, Marce fili, vir bonus, dicendi peritus, ricordata e commentata 
ancora da Quint. XII 1, 1. Cfr. ancora Cic., inv. I 1; Plin., epist. III 3, 7. 
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stesso ordo verborum, lo stesso uso di un superlativo. I due cola riferiti a Simmaco evidenziano 
proprio la duplice qualità di facundia e sapientia. 
 
272-273. ratione relicta / eligis: il cristianesimo è frutto di scelta (eligere) da compiersi in base 
alla ragione. Libero arbitrio e ratio sono i due elementi che connotano la libertas degli antichi, in 
base alla quale Roma rivendicava il proprio mos (II 83 libera sum, liceat proprio mihi vivere more). La 
sua posizione è qui radicalmente rovesciata. Se libertà è vivere secondo ragione681, secondo la 
viva mens (II 384-392), il pristinus mos non è più una scelta libera perché va contro la ratio.  
 
271. censor: il termine si riferisce non tanto alla carica politica, che con Domiziano era stata 
assunta dal potere imperiale e non più ripristinata, ma alla cura morum di cui erano garanti i 
censori nella Roma repubblicana. Fu proprio Simmaco, fra i pagani, il più convinto oppositore 
alla proposta di restaurare la carica censoria682. La definizione di censor poteva dunque suonare 
particolarmente ironica alle orecchie dei contemporanei. Prudenzio utilizza il termine quattro 
volte, nel senso di iudex683 o più semplicemente come criticus o accusator684: qui la censura di 
Simmaco, pur non riferendosi ad alcuna prerogativa giuridica685, allude a quell’aspetto di severa 
inflessibilità che non gli permette di riconoscere la ragionevolezza della fede cristiana. 
L’attributo doctissime segna ironicamente la distanza fra una reale sapientia di Simmaco e la sua 
mancanza di ratio nel riconoscere la ragionevolezza della fede cristiana686. 
 
277. rudibus mundi nascentis in annis / mos: la sequenza rudibus... in annis ricorreva nella 
stessa posizione metrica già in Claud., III Hon. cos. 85, riferita agli anni giovanili di Onorio in cui 
già si manifestava la pietas. Prudenzio la impiega riferendola alla giovinezza del mondo e 
sostituendo la pietas con il mos (II 278). L’aggettivo rudis va inteso nel doppio significato di 
‘molto giovane’ e ‘non ancora istruito’687, come in Quint. I 1, 5; si può notare infatti come il 
discrimine fra un’età e l’altra dell’umanità sia dettato proprio dalla sua disponibilità ad 
apprendere (docilitas): I 145-146 tantum posse omnes illo sub tempore reges / indocilis fatui ducebat ineptia 
vulgi; I 245 hunc morem veterum docili iam aetate secuta; I 511-513 tunc primum senio docilis sua saecula 
Roma / erubuit; II 328-329 (il passaggio dall’età infantile alla pueritia, in cui si iniziano ad 
apprendere le artes) mox tenerum docili ingenio iamque artibus aptum / noscendis varia rerum novitate 
politum est. Nell’interpretazione organicistica di Prudenzio, i rudes anni corrispondono all’infantia 
                                                          
681 Plot., Enn. III 1, 9, 4-16. 
682 In epist. IV 29; IV 45; V 9 (del 396-397) si fa riferimento alla sua oratiuncula de repudianda censura. È probabile quindi che la 
restaurazione degli antichi valori di Roma da parte degli ultimi pagani fosse volta a ristabilire anche le cariche dell’antica 
repubblica. HARTKE 1940, pp. 97-98, pensa che beneficiario di questa carica ripristinata dovesse essere Virio Nicomaco 
Flaviano, secondo alcuni bersaglio polemico del Carmen adversus paganos. 
683 In cath. VII 133 definisce censor Dio, summus vindex, che vuol punire i fatti vergognosi di Ninive. Ancora in per. X 246-248 il 
martire Romano apostrofa censor bone il proprio carnefice, che vorrebbe convincerlo ad adorare gli dei pagani.  
684 ThlL III 801, 24-70.  
685 In carm. adv. paganos 63 (ambieras censor meliorum caedere vitam) è definito censor l’ignoto praefectus urbis, ‘giudice 
implacabile’, «da connettere con l’attività giurisdicente del praefectus» (CRACCO RUGGINI 1979, pp. 98-99, n. 296). Secondo 
BARTALUCCI 1998, p. 134, l’anonimo autore descrive il praefectus «come uno che vuole approfittare dei suoi poteri per colpire i 
meliores, vale a dire i cristiani». Non è però il caso di Simmaco. 
686 La stessa distanza ironica si ritrova anche nel censor bone di Per. X 246.  
687 GARUTI 1996, p. 173, ad loc. 
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dell’umanità, come già per Ambr., epist. 73, 27 nos quoque aevi rudes sensus habemus infantiae, sed 
mutati in annos ingenii rudimenta deponimus. Ancora in Ambr., epist. 73, 29 sono rudes gli animi dei 
pagani, che ancora non hanno potuto conoscere Cristo. L’espressione mundi nascentis ricorre 
invece anche in Prud., ham. 340 sempre in riferimento al mondo appena creato.  
 
279. revolvamus sua per vestigia saeclum: l’espressione revolvere saeclum è modulata sulla più 
comune (e)volvere saecula (in Verg., georg. II 295; Sen., Oed. 252; Claud., rapt. I 53; Eutr. II 60). Il 
verso ricalca Verg., georg. II 402 atque in se sua per vestigia volvitur annus, seppur con un significato 
tutto nuovo (non il ritorno ciclico delle stagioni, ma un risalire indietro nel tempo). Per una 
corrispondenza di revolvere saeculum, cfr. Claud., carm. min. 27, 104-105 te saecula teste / cuncta 
revolvuntur a indicare l’incessante fluire del tempo; in Claud., rapt. I 53 evolvere saeculum si riferisce 
alla filatura del tempo che lentamente si dipana dalle mani delle Parche. Il verbo evolvere/revolvere 
rimanda tecnicamente allo srotolamento/riavvolgimento del papiro (volumen)688.  
 
281. repperit usus: ripresa della iunctura con cui Virgilio descriveva la graduale acquisizione 
dell’esperienza: georg. II 22 sunt alii, quos ipse via sibi repperit usus (dalla natura, l’uomo impara nuovi 
sistemi per far riprodurre le piante, creandone anche di artificiali). Ancor più significativo è 
l’uso che della clausola virgiliana fece Manil. I 83, che la inserì nel suo excursus sul progresso 
costante dell’umanità (come farà lo stesso Prudenzio). Il termine, che ritorna nella clausola di II 
316, indica tradizionalmente il primato dell’usus sulle arti689, permettendo il progresso della ratio. 
Nel suo mito dell’età dell’oro, Claudiano mostra un’analoga concezione progressista dell’uomo, 
dove le artes nascevano prima dalla sollertia e solo dopo si nutrivano dell’usus (rapt. III 30-32). 
 
282-290.: Prudenzio riprende la tesi del profectus in melius di tutte le cose (Ambr., epist. 73, 23)690. 
Degli argomenti proposti da Ambrogio, Prudenzio si concentra su due (l’evoluzione 
dell’umanità e la concezione organicistica della storia), quelli che meglio evidenziano il 
progresso della civiltà umana e l’affinarsi della mente umana con gli anni691, rielaborando 
l’antico mito pagano delle età della storia umana692, i cui caratteri dominanti sono tre693: 
                                                          
688 A questo allude Seneca quando parla di chi vuole antiquitates evolvere (de ot. V 2); ma vedasi anche Tac., dial. XXX 1 in 
evolvenda antiquitate. In Ennio, che utilizzava il verbo in riferimento al dispiegarsi della materia narrativa (Enn., ann. 178 V2), 
richiamava l’apertura dei grandi rotoli che contenevano i resoconti annalisitici. Cfr. anche Hor., sat. I 3, 112. Metafora simile 
in Dante, Par. XXXIII 85-87 nel suo profondo vidi che s'interna, / legato con amore in un volume, / ciò che per l'universo si squaderna. 
689 Usus è considerato magister artium: cfr. il passaggio dall’età di Saturno a quella laboriosa di Giove in Verg., georg. I 133-134. 
690 Tutto è in continuo miglioramento: il mondo (73, 23), il ciclo della luce solare e lunare (23-24), la storia dell’umanità (25), il 
ciclo delle stagioni (26), il ciclo vitale dell’uomo (27). L’avvento del cristianesimo segna la raggiunta maturità del mondo, la 
venerabilis canae fidei… senectus (28). Tale  fides si è diffusa solo quando gli uomini erano preparati (29). L’idea di una 
conduzione provvidenziale della storia aleggia sullo sfondo dell’epistola, che esprime «la volontà di adeguare, almeno in 
parte, il proprio discorso alla cultura dell’interlocutore» (MAZZUCCO 1980, p. 223; cfr. anche GUALANDRI 1995).  
691 CACITTI 1972, p. 418, n. 91 nota che in Prudenzio la visione di progresso si articola sotto un profilo essenzialmente 
umanistico (in un’evoluzione pedagogica dell’umanità), mentre in Ambrogio rimaneva ancorato soprattutto a un divenire 
cosmologico. In questo modo Prudenzio seleziona quegli argomenti di Ambrogio necessari per far affiorare la concezione 
provvidenziale della storia (che verrà meglio delineata nella sezione aurea del poema) che in Ambrogio rimaneva sommersa. 
692 Su cui, PIANEZZOLA 1979. 
693 Sono alcuni degli elementi fissati già dalla tradizione letteraria classica. In realtà non tutti questi caratteri appartengono 
propriamente all’età dell’oro: la lavorazione del fissile lignum non può appartenere all’età in cui non si conosceva ancora la 
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1. l’assenza di agricoltura, che spingeva gli uomini a cibarsi di semplici ghiande (282-284); 
2. la mancanza di arti che permettessero di lavorare il legno e i metalli (285-287); 
3. la piccolezza e modestia delle abitazioni, nonché del vestiario (288-290). 
La scansione con cui Prudenzio presenta tali caratteri è precisa: il primo verso, che si avvale di 
una citazione classica, propone la topica raffigurazione letteraria dell’età aurea. Seguono quindi 
due versi in cui il poeta concentra le proprie considerazioni ironiche. Un analogo atteggiamento 
irrisorio e beffardo verso questo mito si riscontrava anche in CS I 43-85 (età di Saturno e di 
Giove)694. A Prudenzio poco importa fornirne una descrizione accurata, ma presentare un 
quadro di sostanziale rusticitas dei primi uomini: una vita ferina (II 292-293 ferinos / in mores), 
segnata dalla mancanza di artes, priva di quella ratio che distingue l’uomo dagli animali. 
Diversamente dal mito tradizionale, la storia dell’umanità non è un percorso di degenerazione 
morale, ma di progressiva evoluzione da uno stato primitivo a una condizione razionale, il cui 
frutto più esplicito è la scoperta delle artes e il culmine la pietas in un unico Dio. Sono 
completamente accantonati tutti i privilegi edenici dell’età aurea e sono messi in risalto solo gli 
elementi di difficoltà. Il Virgilio georgico e Giovenale sono i modelli di base, accomunati da una 
raffigurazione realistica della vita primigenia, scevra di ogni tratto favoloso-edenico. Vi aleggia 
anche l’influsso di Lucrezio, che rifiutava ogni nostalgico rimpianto verso la religio primitiva, 
nata in un tempo di ferinità (Lucr. V 947; 967 saecla ferarum; CS II 291-293). 
 
282-284.: secondo il mito, l’età dell’oro non conosceva la fatica e la terra forniva da sé ciò di cui 
gli uomini avevano bisogno; per Prudenzio essa offriva solo ghiande. Nelle Georgiche la scoperta 
dell’ars agricola nel passaggio dal regno di Saturno al regno di Giove695 permette all’uomo di 
non cibarsi più di ghiande, cibo ‘ferino’ per eccellenza. Per Colum. VI 3, 6 le ghiande di quercia 
e di leccio erano il cibo prediletto per gli animali selvatici, in particolare dei cinghiali (Hor., sat. 
II 4, 40). Ambrogio, parlando del cibo di ghiande durante la carestia, lo definisce pecudum pastus 
e infelicis victus (epist. 73, 17). Così ancora Prud., CS II 946-947 iamque Remi populo quernas Sardinia 
glandes / subpeditat. A ciò si aggiunga la possibile suggestione biblica di Lc 15, 16 che identificava 
nelle ghiande, alimento dei porci, la decadenza raggiunta dal peccatore. Il passaggio dalla 
ghianda alla cerealicoltura è τόπος ampiamente esaltato696. Il percorso inverso era sinonimo di 
involuzione: lo stesso Simmaco ammetteva che il ritorno alle ghiande di Dodona rappresentava 
un abbrutimento delle condizioni di vita dei contadini (rel. III 16 rursus ad Dodoneas arbores plebis 
rusticae inopia convolavit). Nell’ironica pointe finale di II 284 Prudenzio riecheggia perciò la 
contraddizione di un paganesimo che, se da una parte rimpiange nostalgicamente l’età di 
                                                                                                                                                                                  
fatica; le abitazioni in speluncae sono invenzioni dell’età dell’argento. La mancanza di ingegno e di abitazioni e la mancanza di 
ars nel lavorare il legno appartenevano all’evoluzione dell’umanità narrata da Prometeo in Aesch., Prom. 447-466. 
694 Prudenzio dimostra di non credere alla versione mitica dell’età dell’oro anche per bocca di Romano (per. X 206-210). 
695 Cfr. anche Tib. I 3, 41-42, pur con qualche ambiguità interpretativa sulla bontà di tale ars (su cui cfr. PERRELLI 2002, p. 105). 
696 Verg., georg. I 7-8; Ov., fast. IV 401-402 e 509-510; Hyg., astron. II 14, 1; Val. Fl. I 68-70; Iuv. XIV 182-184; Claud., rapt. III 47. 
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Saturno, dall’altra ne depreca lo stile di vita rozzo e incivile: una contraddizione che lo stesso 
Ambrogio non aveva mancato di mettere in evidenza697.  
 
282. orbe novo nulli subigebant arva coloni: esplicita citazione di Verg., georg. I 125 ante Iovem 
nulli subigebant arva coloni, con i dovuti adattamenti. Il Virgilio georgico serve a rendere 
l’espressione di Ambr., epist. 73, 25 exerceri in fructus terrae antea nesciebant. L’orbis novus di 
Prudenzio sostituisce, con iunctura giovenaliana (sat. VI 11 orbe novo caeloque recenti / vivebant 
homines) di reminiscenza lucreziana698, l’ante Iovem dell’ipotesto virgiliano: il Mantovano si 
riferisce chiaramente all’età dell’oro di Saturno; Prudenzio allude allo stesso concetto, ma con 
una forma meno pagana e più demitizzata699 (vicina a Lucr. V 943 novitas mundi). Già Ambrogio 
aveva descritto la nascita del mondo primigenio secondo concezioni classiche, come un 
agglomerarsi di atomi o un formarsi dalle tenebre del caos (epist. 73, 23). In entrambi gli autori 
emerge dunque la volontà di collocare lo schema di progresso «su di un orizzonte cosmologico 
da quale è totalmente escluso il Dio cristiano»700.  
 
283. quid sibi aratra volunt, quid cura superflua rastri: l’assenza di fatica è espressa con la 
mancanza di aratri e rastrelli, due elementi topici: Verg., georg. I 147 cita l’aratro; in I 155 i rastri; 
cfr. anche Ov., met. I 101-102. Il parallelismo del verso, sottolineato dall’anafora di quid e dalla 
cesura che separa le due interrogative, denota la ricercata elaborazione retorica, destinata a 
concludersi nella sententia di II 284, il cui effetto ironico crea un senso di aprosdòketon. Una 
struttura simile di verso si riscontra in II 566 quid sibi vult virtus, quid gloria. 
 
285-287.: i versi alludono all’età del legno. Per Virgilio i primi (homines) di georg. 144 non erano gli 
uomini dell’età dell’oro, che non conoscevano la fatica, ma i primi uomini dell’età di Giove 
(corrispondenti a una sorta di età del legno)701. Virgilio colloca un’età del legno, seguita da 
un’età del ferro, all’interno della stessa età di Giove. Probabilmente questa successione non 
sembrava chiara a Prudenzio, che identifica i primi di georg. I 144 con gli uomini dell’età dell’oro, 
età precedente a quella in cui si scoprì la lavorazione dei metalli702. La considerazione ironica dei 
versi successivi invita a tornare all’età del legno, dimenticando la lavorazione dei metalli.  
 
                                                          
697 Ambrogio, dopo aver risposto all’avversario con un passo virgiliano in cui il grano si contrapponeva alle ghiande come 
simbolo di progresso di civiltà (epist. 73, 17), nota l’incongruenza dei pagani che, mentre vedono come un castigo il ritorno 
agli alberi di Dodona, ritengono le ghiande dono degli dei (73, 18). 
698 Giovenale la mutua da Lucr. V 907 tellure novo caeloque recenti. 
699 Forse questa volontà di demitizzare il racconto mitico ha condotto il poeta a descrivere il tempo primigenio come una 
commistione di tutti gli elementi specifici che caratterizzavano le singole età mitiche, senza distinguerli l’uno dall’altro. Orbis 
novus poteva ben adattarsi, all’interno della credenza biblica della creazione, a esprimere la condizione del mondo primitivo 
appena formato dalle mani di Dio: orbis, termine altisonante, può indicare non solo il mondo, ma la l’universo nel suo 
insieme: ThlL, IX/2, 914, 44-66. Anche la novitas è attributo caro alla poesia cristiana per indicare la risurrezione finale del 
mondo (Comm., instr. I 45, 10 componitur alia novitas caeli) o la creazione del protoplasta (Alc. Avit. I 114). 
700 Sono le parole con cui GUALANDRI 1995 (p. 252) definisce il modo di procedere di Ambrogio e che mi sembra possano 
applicarsi a buon diritto anche a questo passaggio prudenziano. Sulla questione, cfr. anche pp. 252-53. 
701 La consequenzialità fra georg. I 143 e I 144, segnata dall’uso avverbiale, è stata messa in luce già da PARATORE 1938, p. 100. 
702 Lo stesso errore pare all’origine anche di Tib. I 3, 48. Al riguardo, PARATORE 1938, p. 100. 
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288-290.: gli uomini primitivi uccidono animali per vestirsi e vivono in fredde spelonche. 
L’emistichio iniziale sembra alludere quindi o all’arte venatoria o a uno stadio avanzato di 
economia pastorale (il pecus). Entrambi gli elementi rientrano nell’età argentea, come si desume 
anche dal metallum di II 286-287. Ma poiché l’emistichio successivo riecheggia un verso di 
Giovenale, per il quale il pecus e le speluncae appartenevano già all’età dell’oro, dobbiamo ritenere 
che Prudenzio stia parlando ancora dell’età aurea. In chiasmo seguono le considerazioni del 
poeta: icasticamente ironico l’emistichio redeamus ad antra, che suona come un capovolgimento 
beffardo della concezione per cui, attraverso la virtus, itur ad astra (Aen. IX 641). Invece di un 
progresso umano teso verso il cielo (ad astra)703, Simmaco rivendica il diritto di tornare ad antra. 
 
288. induvias caesae pecudes: la connotazione delle pelli che vestivano i primitivi deriva da 
Lucr. V 953-954 scibant… neque uti / pellibus et spoliis corpus vestire ferarum. Lucrezio assegna agli 
uomini dell’età argentea la capacità di vestirsi con pelli, come segno di progresso; per Prudenzio 
anche questo elemento cade sotto l’occhio della più completa rusticitas. 
 
288-287. et frigida parvas / praebebat spelunca domos: dopo Virgilio, il modello diventa 
ora Iuv. VI 2-3 cum frigida parvas / praeberet spelunca domos. Gli uomini primitivi di Giovenale 
vivono stabilmente in fredde spelonche che non rappresentano ripari occasionali, come in 
Lucrezio, ma vere e proprie domus rudimentali. Giovenale trasferisce all’età dell’oro una 
caratteristica che altri autori attribuiscono all’età argentea dell’umanità704. È un segnale ulteriore 
del fatto che Prudenzio non distingue le caratteristiche specifiche fra un’età e l’altra. Così è 
anche per la descrizione della vita primitiva secondo Paul. Nol., carm. VI 225-239. La scelta del 
passo di Giovenale è dettata essenzialmente da una volontà di recuperarne la rappresentazione 
dei primitivi come una vita ferina e pericolosa. Radicalmente rovesciata è invece l’ottica del 
poeta satirico che rimpiangeva i valori rudi e semplici dei primitivi in contrasto con il presente: 
per Prudenzio l’età primitiva è età di barbarie da tenere lontana705.  
 
291-293.: Prudenzio immagina che i popoli sottomessi da Roma fremano di tristezza nel dover 
ritornare ai loro costumi primitivi. Paragonando la società umana al corpo, Prudenzio asserisce 
che Roma rappresenta la mens chiamata da Dio ad assoggettare a sé le membra discordanti nel 
segno della civilitas (II 629-633). Per far ciò, la mens necessita di una graduale presa di coscienza 
attraverso un progressivo affinamento della ratio, che la condurrà a dominare di diritto su tutte 
le membra del corpo. A quel punto all’umanità mancherà solo di elevare la mens verso il cielo. 
Questo percorso evolutivo impone a Roma di non poter rimanere fedele a com’era in principio. 
L’età primitiva finora descritta appartiene dunque all’umanità prima di Roma e fuori dall’impero 
romano. L’espressione inmanes populi ricorreva già in I 459 a indicare i popoli rozzi e primitivi 
                                                          
703 Cfr. CS II 123-160 e II 184-269. Cfr. anche cath. X 90-94. 
704 Le prime vere abitazioni (antri e capanne) appaiono nell’età argentea per Ov., met. I 121-122, mentre per Lucrezio i 
primitivi dell’età dell’oro vivono vagando come animali (V 932), con ripari saltuari nelle caverne montane (V 955). 
705 Sul rapporto fra Giovenale e Prudenzio in questo punto, cfr. STELLA MARIE 1962, p. 44.  
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fuori dal dominio romano. Si noti il parallelismo di II 293 che mette in evidenza il moto di 
reditus e recursus inteso come un regredire allo stadio di civilità primitiva. 
 
294-297.: per Lucrezio la religio era apparsa in una fase più avanzata dell’umanità (V 1161-1240), 
mentre Giovenale la assegna già all’età dell’oro (la religio dell’età aurea si connette strettamente 
con il mos maiorum romano). Per Lucrezio e per Prudenzio la religio si configura come superstitio, 
che solo il progresso umano, con l’affinamento della ratio, ha potuto eliminare. La riduzione 
della religio a superstizione implica in entrambi la condanna del rituale, inutile espressione di 
pietas falsa (Lucr. V 1198-1202) e irrazionale (CS II 294 Scythica… pietate). La Scythica pietas con 
cui erano celebrati i riti arcaici richiama l’idea di una devozione estranea al mos maiorum. 
L’aggettivo Scythicus vale spesso con il significato di ‘straniero’, con un senso ancor più forte del 
semplice barbarus, conservando il senso dispregiativo che la letteratura greca assegnava a questa 
popolazione706: Plutarco lo usa con il significato di ‘rozzo’ (vitae decem orat. 847 F), Paolo lo 
impiega a fianco di barbarus a rafforzare il concetto: Col 3, 11 ubi non est Gentilis, et Iudaeus, 
circumcisio, et praeputium, Barbarus, et Scytha, servus, et liber. La crudeltà dei sacrifici umani era bollata 
come fera barbaries anche in ham. 100. La pietas barbara dei primi romani suona come un insulto a 
quello che era considerato il carattere fondamentale della romanità, nonché un’ulteriore 
polemica verso l’apertura della pietas romana verso culti barbari, nell’origine e nella ritualità. 
 
294-295.: la pratica di gettare i vecchi sessantenni dal ponte Sublicio nel Tevere era praticata 
nella Roma arcaica (Fest. 334 M. sexagenarios de ponte deicere; Varr., ling. VII 44; Ov., fast. V 621-
624 e 633-635 dichiara fasulla questa pratica). Ovidio attesta che il 14 maggio le Vestali 
gettavano nel Tevere 27 o 30 fantocci di giunco707, detti Argei, in ricordo degli antichi sacrifici 
umani in onore di Saturno708. Il geronticidio era praticato da diverse civiltà, soprattutto nelle fasi 
più antiche, fra cui i Sarmati-Sciti709: tale pratica cultuale era quindi Scythica non solo per il rituale 
barbaro, ma anche perché condivisa con i barbari Sciti. Tertulliano (apol. 9, 9) ricorda che fra le 
tribù scitiche era ampiamente praticato il sacrificio umano (non necessariamente di vecchi) e 
che i parenti ne bevevano perfino il sangue710. 
 
296-297.: l’infanticidio era una pratica devozionale in uso presso altre civiltà, in particolare a 
Cartagine. La Bibbia allude in vari punti alla pratica del passaggio nel fuoco da parte dei Cananei 
                                                          
706 Gli Sciti erano le popolazioni nomadi a nord-est del Mar Nero, identificati come i popoli degli estremi confini della terra, i 
più lontani dalla civiltà (Aesch., Prometh. 417-419). Si può forse scorgere nell’espressione eschilea Σκύθης ὅμιλος una 
rappresentazione del popolo scita come un’orda di selvaggi. Seneca menziona la Scizia fra le popolazioni selvagge: Helv. VII 1 
Scythia et totus ille ferarum indomitarumque gentium. Un giudizio negativo si riscontra ancora in Tert., adv. Marc. I 1, 3. 
707 Dionigi di Alicarnasso (I 38, 3) colloca il rito al 15 maggio.  
708 Si tratta forse dei sacrifici umani effettuati durante l’assedio di Roma da parte dei Galli del 390 a.C. (Liv. XXII 57, 6). 
709 Erodoto attribuisce questa pratica ai Massageti (I 216); Sesto Empirico ne parla in riferimento agli Sciti (Pyrr. III 24, 210); 
Valerio Flacco attesta l’uso del parricidio fra gli Iagizi, popolazione sarmatica di area danubiana (VI 123-128), mentre 
Claudiano guarda con disgusto il giuramento che gli Unni formulano sul corpo dei padri, dopo averli uccisi (Ruf. I 328). Una 
pratica simile è attestata presso gli antichi Cantabrici (cfr. DUMÉZIL 1950); Timeo la dichiara ancora operante nella civiltà 
nuragica della Sardegna (FHG, III, 28, p. 199) e Tertulliano presso i Galli in onore di Mercurio (apol. 9, 5). 
710 Cfr. anche Strabo XI 8, 6 (riferito alla tribù scitica dei Massageti). 
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(Fenici)711; di sacrifici di bambini in onore di Baal Hammon, identificato con Saturno, abbiamo 
notizia anche da Diodoro Siculo (XX 14), che narra di 200 bambini di nobile famiglia sacrificati 
nel periodo della battaglia contro Agatocle (310 a.C.)712. Lo stesso Diodoro parla della statua del 
dio con le mani inclinate, su cui posavano i bambini che rotolando cadevano in una fossa piena 
di fiamme713. Tertulliano, in risposta all’accusa mossa ai cristiani di infanticidio, rinfaccia ai 
pagani i sacrifici africani in onore di Saturno (apol. 9, 2). La crudeltà del rito era avvertita 
nettamente anche dai pagani, se Cecilio rinfacciava a Ottavio un culto iniziatico cristiano che 
prevedeva il sacrificio di infanti (Min. IX); il cristiano Ottavio rispondeva che l’infanticidio era 
una pratica strettamente connessa con il mito di Saturno, che divorò i figli, e che questo rituale 
era in uso in Africa (XXX 2). I Saturnia sacra di II 296 indicano che questi sacrifici umani erano 
connessi con il culto di Crono/Saturno714 e rientrano perciò nel quadro di rusticitas tipico dell’età 
di Saturno, che connotava il territorio italico (al tempo definito Saturnia: Ov., fast. I 237). I due 
esametri aurei sottolineano la tragicità dell’enunciato. In II 297 Prudenzio registra, con 
immagine delicata, le grida dei bambini mentre si consuma il sacrificio sull’altare. La costruzione 
dell’esametro aureo, il particolare auditivo del pianto dei bambini e il nesso truces… arae, 
modulato su sintagmi poetici tradizionali715, enfatizzano l’orrore e la crudeltà dei sacrifici umani, 
creando un vivo senso di pathos. Anche Tertulliano (apol. 9, 4) aveva descritto l’efferatezza del 
rito con tratti di delicata umanità (come le carezze dei genitori perché i piccoli non piangessero). 
 
298. ipsa casas fragili… culmo: dopo la descrizione dei primordi dell’umanità, l’ipsa di II 298 
segnala la volontà di focalizzarsi sulla storia di Roma antiqua; già Ambrogio aveva compiuto 
questo focus, sebbene in lui la visione della povertà originaria di Roma rimanesse appena 
abbozzata: epist. 73, 30 omitto absconditam pretio humum et pastorales casas auro degeneri renitentes. La 
iunctura fragili… culmo è desunta da Verg., georg. I 317, dove indica la fragilità dello stelo da cui 
crescono abbondanti le messi; espressione simile in Aen. VIII 654 Romuleoque recens horrebat regia 
culmo, riferita stavolta direttamente alla grandezza di Roma nata da basi umili, quali la capanna di 
paglia di Romolo (la casa Romuli, menzionata in II 299). Prudenzio fonde l’immagine di Aen. 
VIII 654 con le parole di georg. I 317: recupera la forma della iunctura georgica, ma le conferisce 
il valore metaforico del passo eneadico. Probabilmente il poeta richiamava a memoria il passo 
dell’Eneide, fondendolo inconsciamente con un passo simile dello stesso Virgilio716.  
 
                                                          
711 Ger 7, 30-34; 19, 5-6; 32, 35; Ez 20, 31.  
712 Secondo BLOCH (1976, p. 553), il rito degli Argei e la pratica della devotio, praticato nei momenti di massima difficoltà in 
battaglia (in particolare contro Annibale), discendono proprio dai sacrifici umani di epoca antica. Per quanto in abominio al 
gusto romano, essi continuarono a essere praticati nell’imminenza di qualche guerra. I sacrifici umani menzionati qui da 
Prudenzio sono da riferirsi a tutto l’apparato cultuale che i pagani pensavano strettamente connesso con la potenza romana.  
713 Il rituale cartaginese di uccidere i bambini in onore del dio è ancora ricordato da Tert., apol. 9, 2; Min. XXX 3; Lact., inst. I 
21; Drac., Rom. V 148; Porph., de abst. II 27; Aug., civ. VII 19. Un’allusione alla persistenza di questo culto è stata riscontrata 
ancora in Coripp., Ioh. III 80-81 e 86-90, su cui cfr. TOMMASI MORESCHINI 2000, con l’ampia bibliografia ivi contenuta. 
714 In tali sacra possiamo riconoscere il tofet, luogo adibito ai sacrifici. L’uccisione di bambini in onore di Saturno rievocava 
l’uccisione dei figli da parte del dio; anche l’uccisione dei vecchi, che avveniva in un analogo contesto religioso, poteva 
richiamare il ciclo di vita del dio che sarebbe un tempo rinato come bambino e avrebbe ripristinato il regno dell’età d’oro. 
715 L’ara è spesso inmitis (Ov., Pont. I 2, 71), tristis (Stat., Theb. VI 10), saeva (Stat., Theb. VIII 479), crudelis (Ov., met. XIII 453). 
716 Si sa del resto che gli antichi conoscevano l’opus virgiliano a memoria e che nel citarlo spesso tradiscono una memoria 
uditiva. Cfr. al riguardo MAHONEY 1934, p. 56 e p. 204. 
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299. sic tradunt habitasse Remum: Prudenzio menziona qui la casa di Remo, in luogo della 
più nota casa Romuli: probabilmente il cambiamento era dettato dall’aver nominato i Romani 
con l’appellativo gens Romula nel verso precedente (non va comunque esclusa anche l’esigenza 
metrica)717. Sulla casa Romuli esisteva una doppia tradizione: quella più autorevole la situava sul 
Palatino (Dion. Hal. I 79), mentre Vitruvio la collocava sul Campidoglio (II 1, 5). I ritrovamenti 
archeologici sembrano però confermare il sito Palatino. In letteratura la casa Romuli era sovente 
utilizzata come immagine dell’antica frugalità romana a contrasto con la grandezza successiva718.  
 
299-301.: continua il gioco di contrasti, inaugurato con il rifermento alla casa Romuli: i regalia 
fulcra sono realizzati con il faenum, la composita chlamys, veste purpurea tipica dei soldati, spesso 
intessuta d’oro, è fatta con pelli animali. Dietro questi antitesi, manca però l’occhio nostalgico 
dei poeti classici che rimpiangevano l’antica frugalità romana o insistevano sull’umiltà delle 
origini per esaltare la grandezza della Roma presente: Prudenzio mantiene un occhio distaccato 
verso la rozzezza di vita primitiva. L’allusione al giaciglio di Romolo è topica: Ov., fast. I 200; 
III 185. Ancor più significativa la clausola pelle Libystidis ursae, la stessa con cui Virgilio rendeva 
la primitiva rudimentalità dei costumi del siciliano Aceste (V 37) e dell’arcade Evandro (VIII 
368). Infine la iunctura villoso corpore rimodula quella di Tib. II 3, 76 horrida villosa corpora veste tegant, 
peraltro in un contesto simile (Tibullo vagheggia un ritorno all’età primitiva). 
 
300. pelle Libystidis ursae: la formula ricorre in due luoghi virgiliani, in Aen. V 37 horridus in 
iaculis et pelle Libystidis ursae (riferito al barbaro Aceste), e in Aen. VIII 368 effultum foliis pelle 
Libystidis ursae (riferito a Enea, che entra nell’umile casa di Evandro)719. Sicuramente il secondo 
passo virgiliano è quello che ha più influenzato il nostro poeta: all’apice della potenza di Roma, 
Virgilio rivendicava solennemente l’esigenza della povertà, della temperanza, della frugalità 
tipiche della vita agreste di un tempo. La nuova età dell’oro inaugurata da Augusto non doveva 
mai essere dimentica delle proprie umili origini che la fecero grande. Prudenzio rovescia le  
reminiscenze virgiliane per ribadire l’impossibilità di un ritorno alle origini di Roma, visto come 
una negazione del progresso evolutivo del genere umano720. 
 
302. Trinacrius ductor vel Tuscus: un verso molto criptico che non permette una chiara 
identificazione dei due personaggi. Se non vi sono dubbi nell’identificare il Trinacrius ductor con 
Aceste (suggerita da II 301 pelle Libystidis ursae), alcune perplessità possono sussistere 
nell’identificazione del Tuscus con Mezenzio. Non si capisce infatti l’attinenza fra Aceste, alleato 
di Enea, e Mezenzio, nemico etrusco e alleato di Turno, e neppure è chiaro quale richiamo 
suggerisca l’identificazione del Tuscus ductor con il tiranno di Agilla. Piuttosto, il Tuscus ductor è da 
                                                          
717 Improbabile che il cambiamento fosse dettato da ragioni ideologiche: anche in altre sue opere, Prudenzio utilizza 
indistintamente sia Remo che Romolo per indicare l’Urbe: cfr. per. II 425 sub regnum Remi; CS II 946 Remi populo. 
718 Verg., Aen. VIII 654; Vitr. II 1, 5; Ov., fast. I 199; III 183-186; Sen., contr. I 6, 4; II 1, 5; Sen., Helv. IX 3; Val. Max. IV 4, 11. 
719 Secondo SCHWEN (1937, p. 42) la doppia reminiscenza classica potrebbe ben adattarsi sia al ductor Trinacrius che al ductor 
Tuscus citati nel v. 302 da Prudenzio e sulla cui identificazione la critica è tuttora incerta.  
720 Spesso i prestiti metrici hanno la funzione allusiva di ricordare al lettore il contesto del modello di cui il verso prudenziano 
si arricchisce (cfr. CHARLET 1988, p. 336). 
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identificarsi con Tarconte, che aveva donato il regno etrusco a Evandro, a sua volta richiamato 
dalla clausola di II 301. È lo stesso Evandro a ricordare questa donazione nel suo discorso in 
Aen. VIII 504-507: probabilmente Prudenzio ha fuso insieme l’origine etrusca di Tarconte con 
la semplicità di vita di Evandro. Prudenzio utilizza due eroi italici per dimostrare che la 
semplicità dei costumi primitivi di Roma apparteneva anche a popoli preromani e non 
costituisce perciò il tratto distintivo del mos maiorum romano, rivendicato da Simmaco. Roma 
riveste nell’ottica prudenziana una funzione civilizzatrice dei popoli, sia italici che extraitalici. 
 
303-304.: inizia la sezione sul progresso di Roma antica con una serrata successione asidentica 
dei termini, che sottolinea la cumulatio degli ambiti in cui Roma si è sviluppata (II 304)721: un locus 
similis in Tert., apol. 6, 9 habitu, victu, instructu, sensu, ipso denique sermone proavis renuntiastis. La 
locuzione versa per aevum rimodula la clausola di Manil. III 289 per tempora versa.  
 
305-308.: i versi si concentrano sull’evoluzione della Roma arcaica sotto il regno di Romolo (II 
305 sub rege Quirino), un’evoluzione evidenziata da alcuni espedienti retorici come il poliptoto 
colit/coluit (II 305) e la studiata costruzione di II 306 (verbo-pronome-melius-pronome-verbo), 
che converge verso la posizione centrale di melius, parola chiave nell’ottica di progresso (cfr. il 
profectus in melius di Ambr., epist. 73, 23 l’ansia della letteratura cristiana alla renovatio in melius)722. 
La clausola di II 308 ricorreva, nella forma in contraria verti, già in Ov., met. XII 179, in Manil. II 
165, e in CS I 340 a indicare la libertà di movimento (fisica e decisionale) nell’uomo. 
 
309-311.: l’appellativo Romane senator (II 309) ha sì valore storico (in quanto Simmaco 
apparteneva al rango senatorio), ma anche ironico verso l’atteggiamento conservatore del mos 
maiorum incarnato da ogni Romanus senator. La pervicacia con cui il senatore Simmaco difende il 
pristinus mos contrasta con la volubilità caratterizzante il senato nella storia di Roma (scita patrum 
populique, che ricalca la forma classica e solenne di senatus populusque Romanus), sempre pronto a 
cambiare le proprie decisioni (II 311 instabilis placiti sententia flexa, verso dalla formulazione 
pleonastica, resa più evidente dalla disposizione chiastica dei termini). 
 
312-316.: il nunc etiam trasporta il lettore dal passato mitico (età di Saturno) e dalla Roma antiqua 
monarchica (di Quirino) all’attualità: in II 313 il praeteritos iniziale contrasta con la clausola recenti.  
 
315-316.: γνώμη riflessiva dell’autore sulla natura del progresso umano (II 315-316), che si 
avvale di una clausola desunta da Iuv. XIII 18 (dove neppure la lunga esperienza del mondo di 
un sessantenne può mettere al riparo dalla frode di denaro, giacché si vive in un’età perfino 
                                                          
721 Argomento ampiamente dibattuto fra gli autori cristiani: Tert., apol. 4, 6-9; 6, 1-10; Arn. II 66-68. 
722 Ricordiamo il desiderio del cristianesimo, ben espresso a livello artistico, alla reformatio in melius (su cui, FONTAINE 1988). 
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peggiore di quella del ferro) e di una iunctura colometrica mutuata da Ov., ars III 791 longo fecimus 
usu, volta anche in quel caso a mettere in risalto il ruolo dell’usus723.  
 
317-334.: in questa argomentazione Prudenzio passa a presentare lo sviluppo dell’umanità 
secondo una concezione organicistica diffusa nel mondo antico724. Alla base di questa sezione 
c’è l’affermazione di Ambr., epist. 73, 27 nos quoque aevi rudes sensus habemus infantiae, sed mutati in 
annos ingenii rudimenta deponimus. Anche Ambrogio traccia una parabola della storia umana, i cui 
poli sono costituiti dalla rudis infantia del paganesimo e dalla venerabilis senectus del cristianesimo 
(73, 28). Per Ambrogio la storia dell’umanità si congiunge strettamente con quella della fede 
cristiana, la quale si diffonde solo nella postrema aetas della senectus725. Rispetto ad Ambrogio, 
Prudenzio è preciso nel delineare anche le fasi intermedie della parabola della storia umana, con 
un tipico procedimento di amplificatio poetica726, probabilmente influenzato anche 
dall’accostamento topico in ambito cristiano fra lo sviluppo dell’umanità e il corso della vita 
umana727. Prudenzio elenca cinque età di vita: infantia (II 318 infantia repit), pueritia (II 319 infirmus 
titubat pueri gressusque animusque), iuventus (II 320 sanguine praecalido fervet nervosa iuventa), la maturitas 
dell’età adulta (II 321 mox stabilita venit maturi roboris aetas), senectus (II 322-323 ultima… senectus)728. 
La suddivisione delle tappe della vita umana ricorre sovente negli scrittori antichi, seppur non 
sempre concordante729: le cinque età compaiono in Seneca il Vecchio, in Varrone, in Ausonio e, 
fra gli autori cristiani, in Gerolamo730. Su questo schema può aver giocato un’influenza il passo 
in cui Lucrezio dimostra la mortalità dell’anima legandola allo sviluppo della mens alle tre fasi 
essenziali di vita dell’uomo: puerizia, adolescenza e vecchiaia (III 445-454). 
 
                                                          
723 Sul concetto ovidiano di usus quale maestro delle artes, nelle sue implicazioni filosofiche e nella saggezza popolare, cfr. LA 
PENNA 1979, p. 986. Per il ruolo dell’esperienza in Prudenzio nello sviluppo della ratio umana, vedi comm. a II 281. 
724 Tracce di una concezione organicista della storia si riscontrano già in Arist., polit. IV 1290 b 25-38; 1291 a-b, e sono alla base 
della teoria dell’ἀνακύκλωσις di Pol. I 4; VI 4, 7-9; LI 3-8. Nella storiografia latina, l’idea di una storia organicista e ciclica si 
ritrova in Cato, orig. 69 (apud Vell. I 7, 4); Vell. II 11, 3; Cic., rep. II 3; II 21; è appena accennata in Liv., praef. 9 (per cui cfr. MILES 
1986); il tema è ben sviluppato in Seneca il Vecchio (apud Lact., inst. VII 15, 14-16) e in Flor., Epit. praef. 4 (per i numerosi punti 
di contatto e di distanza fra i due autori, cfr. TIBILETTI 1959 e FACCHINI TOSI 1990, pp. 33-40; vedasi anche EAD., pp. 34-35, n. 
29 con ampia discussione bibliografica riguardo l’attribuzione a Seneca il Vecchio del frammento trasmesso da Lattanzio). 
Cfr. ancora Tert., virg. I 4, 7, Amm. XIV 6, 3-6; Claud., Gild. 114 (se leggiamo iuvenis invece di umeris, proposta da CAMERON 
1975, p. 47, con relativa bibliografia); Symm., or. IV 6 (su cui cfr. HAVAS 1983, p. 101); rel. III 10; IX 7.  
725 Ambr., epist. 73, 29 ecclesiae gratia… postrema aetate se diffudit in populos, ut adverterent omnes non rudibus animis irrepsisse 
fidem Christi. PARTOENS (2000, p. 339, n. 27) rileva giustamente l’ambiguità del termine senectus, in quanto al par. 28 indica la 
maturità spirituale data dal cristianesimo, mentre al par. 29 indica l’ultima età della storia umana.  
726 È questa la tesi di PARTOENS 2000, che nella sua ovvietà (p. 337: «the most obvious») si oppone a quanti sostenevano che 
Prudenzio, nel distanziarsi dall’epistola ambrosiana, abbia legato la successione delle età dell’uomo con la storia di Roma, 
suggestionato probabilmente dal proemio di Floro o da Amm. XIV 6, 4.  
727 SCHMID 1953 cita come esempio Tert., virg. vel. I 7. Al riguardo cfr. l’analisi di ARCHAMBAULT 1966, pp. 202-06, che studia 
l’evoluzione di tale τόπος fra la tradizione pagana (pp. 194-200) e cristiana, con l’analisi dei testi sopra citati (pp. 200-06). 
728 Anche la nomenclatura impiegata da Prudenzio, fatta eccezione per la quarta età nominata in modo vago, è molto vicina a 
quella utilizzata dagli scrittori contemporanei: Aus., ecl. XIX 10-17; Hier., in Is. XI 40, 6-8; epist. LX 19. Cfr. EYBEN 1973, p. 168. 
729 Lo stesso Prudenzio, che qui presenta cinque età, in psych. 845-848 divide la vita dell’uomo in quattro età. Arist., rhet. 1389 
b; Cic., Cato M. 4 ne considerano tre; più spesso sono quattro: cfr. lo stesso Cic., Cato M. 33; Hor., ars 153-173; Flor., epit. I 4; 
Ov., met. XV 199-213, che paragona le quattro età alle quattro stagioni dell’anno (sul confronto fra Ovidio e Prudenzio sullo 
sviluppo delle età dell’uomo, cfr. EWALD , p. 187). Per Aug., serm. 216, 88 sono sei; per Ippocrate sette (Cens. XIV 3).  
730 Sen. Rhet., in Lact., inst. VII 15, 14-16; Varr., in Cens. XIV 2; Aus., ecl. XIX 10-17; Hier., in Is. XI 40, 6-8; epist. LX 19. Per altre 
corrispondenze con gli scrittori cristiani, GNILKA 1972, pp. 105-106, n. 44; EYBEN 1973, pp. 159-60, n. 9. Sulla base di queste 
testimonianze, PARTOENS 2000 confutava la tesi di SCHMID 1953 (p. 175, n. 5), secondo cui la suddivisione in cinque età era 
rara presso gli scrittori cristiani e che Prudenzio sarebbe stato influenzato dalla periodizzazione pagana della storia di Roma.  
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319. infirmus titubat pueri gressusque animusque: con un’espressione vicina a quella di 
Claud., rapt. III 153 succidui titubant gressus, Prudenzio delinea la pueritia come un’età in cui l’uomo 
impara a camminare, muove i primi passi vacillanti, privo di quella stabilitas che caratterizza l’età 
matura, fino al raggiungimento dello status rectus dell’uomo, segno di ratio che lo distingue dagli 
altri esseri viventi (cfr. II 260-264). Si noti la vicinanza con Lucr. III 447-448 nam velut infirmo 
pueri teneroque vagantur / corpore, sic animi sequitur sententia tenuis. L’immagine del passo vacillante 
richiama il lapsans gradus di Pietro in praef. II 35, espressione della sua poca fermezza di fede.  
 
320. sanguine praecalido fervet nervosa iuventa: cfr. Hor. ars 115 maturusne senex an adhuc 
florente iuventa / fervidus. Il sanguis calidus è espressione formulare (Enn., ann. 100 V2; Verg., Aen. 
IX 422, Luc. IV 630, et alii). In Prudenzio l’espressione ricorre anche in psych. 808 calido regum de 
sanguine dextra. Si noti l’elaborazione stilistica, con la costruzione aurea del verso, evidenziata dal 
chiasmo sanguine praecalido… nervosa iuventa.  
 
321. mox stabilita venit maturi roboris aetas: mox stabilita si oppone all’infirmus di II 319 ed 
esprime il raggiungimento della maturità dell’uomo, fisica (nei passi sicuri) e intellettuale (nel 
raggiungimento della ratio). L’espressione risente di Lucr. III 449-450 ubi robustis adolevit viribus 
aetas, / consilium quoque maius et auctior est animi vis. L’accostamento di robur con maturitas 
apparteneva già a Flor., epit. prooem. 7, 6 quaedam quasi robusta maturitas731. Commodiano traccia 
una parabola simile: dalla pueritia, in cui l’uomo, colto dal furor aetatis primae (apol. 4), non 
conosce Dio se non superficialmente, all’età matura in cui l’uomo diventa saldo nella fede732.  
 
322-323.: mentre viene meno la forza fisica, nella senectus rimane il vigore intellettuale che, dopo 
la fermezza della maturità, raggiunge la purgatio, la fase finale dello sviluppo umano. Qui si 
coglie lo scarto rispetto a Lucrezio, per il quale la vecchiaia è un’età di decadenza, che comporta 
la perdita delle forze, dell’intelletto, della parola, della mens umana: III 451-454 post ubi iam validis 
quassatum est viribus aevi / corpus et obtusis ceciderunt viribus artus, / claudicat ingenium, delirat lingua, 
<labat> mens, / omnia deficiunt atque uno tempore desunt. Per Prudenzio la senectus non è un’età di 
decadenza ma di lungimiranza intellettuale. È questa l’età in cui l’umanità, mentem purgata (II 
323), può finalmente riscoprire l’autentico afflato divino che spinge l’uomo a innalzare lo 
sguardo verso il cielo (II 332-334). L’accusativo mentem costituisce un esempio di accusativo di 
relazione, vicino a quello di Verg., georg. III 356 percussa nova mentem formidine mater733.  
 
326. ceu quadrupes: quadrupes indica qui il bambino che cammina a carponi, ma 
implicitamente ogni essere vivente che vive ancorato alla terra privo di ragione (cfr. II 166; lo 
stesso termine è applicato ai barbari incivili in II 817). Il paragone riprende II 318 infantia repit, il 
cui verbo è specifico degli animali e utilizzato anche per l’andare a carponi dei bambini (Corn. 
                                                          
731 Per altri nessi simili, cfr. FACCHINI TOSI 1990, p. 85, n. 64. 
732 Comm., apol. 69-70 ignavia pueris opus est, non certe robustis: / si decet hoc rudibus, non convenit aevo maturis. 
733 Accostamento suggerito da LAVARENNE 1933, § 227. 
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Nep., Han. 3, 4; Plin., nat. XXII 44; Stat., Theb. IX 427; Quintil. I 2, 6). Nella storia dell’umanità, 
la fase dell’uomo quadrupes corrisponde all’età ferina descritta in II 283-290. 
 
327. [quadrupedis pueri lactantia viscera traxit]: tutti gli editori riconoscono in questo 
verso un’interpolazione, probabilmente una glossa entrata poi nel testo, volta a spiegare il senso 
del quadrupes di II 326 e a collegarlo con il titubavit di II 319. Alcuni manoscritti (VNMS) così la 
riportano: titubavit et instar / quadrupedis pueri lactantia viscera traxit734. 
 
328-329.: i due versi alludono alla pueritia di II 319 (per quanto riguarda lo sviluppo umano) e 
alla scoperta delle artes che stimolano il docile ingenium (per quanto concerne lo sviluppo 
dell’umanità). Quest’età corrisponderebbe pertanto all’età di Giove, delineata in I 59-83. Anche 
Quintiliano riporta l’idea secondo cui solo dopo i sette anni, i pueri possono apprendere 
l’insegnamento: I 1, 15 (quod) illa primum aetas et intellectum disciplinarum capere et laborem pati posset. 
La iunctura rerum novitate è di origine lucreziana (I 139; III 964), poi ripresa da Ov., met. II 31.  
 
330.: il verbo adolevit allude all’adulescentia, corrispondente alla iuventus di II 320: il legame è 
segnalato in modo inequivocabile dall’espressione anni calidi, che riprende II 320 sanguis 
praecalidus. I vitia della iuventus, precedentemente definita nervosa, sono i peccati del 
paganesimo735, descritti in II 294-297. La iuventus e l’adulescentia corrispondono in Prudenzio al 
terzo periodo della vita, mentre in altri autori la iuventus rappresenta la quarta età736. Nei canoni 
della tradizione romana l’adulescentia era connotata da esuberanza, da fervor (Sen., epist. 68, 13), da 
vigor (Val. Max. IV 3, 3): cfr. Flor., epit. I 17, 1 haec est secunda aetas populi Romani et quasi adulescentia 
qua maxime viruit et… exarsit et ferbuit; I 17, 9 fretum… adulescentiae. 
 
331.: l’abbandono del vigore dell’adulescentia (decocto… robore) e il consolidarsi delle forze sono 
sintomi della stabilitas dell’età matura (II 321). Nella storia dell’umanità la maturità corrisponde 
all’età imperiale, in cui Roma, estendendo il suo dominio all’ecumene, domina i popoli incivili 
della terra come la mens domina il corpo. Il verbo decoquo, con il valore intransitivo di 
‘consumarsi’, vicino a deficere, è attestato in relazione alla vecchiaia anche in Flor., epit. prooem. 8 
quasi consenuit atque decoxit, e poi in Symm., epist. IX 38, 2 ita ut senectus nihil decoquat firmitatis. Se 
dunque decoquere è indicato nella descrizione della vecchiaia, può destare qualche perplessità 
l’uso del verbo in relazione alla maturitas, che, stando a Gell. X 11, 3, dovrebbe rappresentare 
un’età intermedia fra iuventus e senectus, quando i frutti sono neque cruda et inmitia… neque caduca et 
decocta; così è ancora la maturitas in Floro. Cfr. anche Cic., Cato M. 71 poma matura et cocta737.  
 
                                                          
734 Per una discussione su questo problema filologico, cfr. SCHMID 1953, pp. 178-85; CUNNINGHAM 1968, pp. 130-32. 
735 Si ricordi che anche in I 84-85 all’età di Giove seguiva un’età di vitia, in cui si diffuse la vana superstitio fra le genti.  
736 Per una visione delle cinque età dell’uomo, cfr. EYBEN 1973, pp. 159-60. 
737 Il verbo appartiene al linguaggio culinario con il significato di ‘usque ad finem coquere; i.e. coquendo perficere vel 
absumere’ (ThlL, V, 204, 32), ma sulla base di Gell. X 11, 3 il verbo può rientrare di diritto nell’ambito botanico. Per una 
visione su questo, cfr. FACCHINI TOSI 1990, pp. 86-87, con la relativa bibliografia ivi citata. Il preverbio, con il suo valore 
aspettuale egressivo, segna il momento finale dell’azione (cfr. MASELLI 1981). 
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332-334.: è il tempo della senectus, un tempo in cui anche le forze vengono meno e si può 
esercitare la ratio, elevandola verso le altezze divine. Questa età può ragionevolmente attribuirsi 
a Roma stessa (cfr. I 511-513 tunc primum senio docilis sua saecula Roma / erubuit, pudet exacti iam 
temporis, odit / praeteritos foedis cum religionibus annos). Simmaco vedeva nella vecchiaia dell’Urbe 
un’età degna di rispetto, che le impediva una forzata conversione: rel. III 10 sera tamen et 
contumeliosa est emendatio senectutis. La veneranda età di Roma era stata riletta da Ambrogio come 
un’età di riflessione sulle colpe passate: epist. 73, 7 certe est quia nulla aetas ad perdiscendum sera est. 
Erubescat senectus quae emendare se non potest. Non annorum canities est laudanda sed morum. Nullus pudor 
est ad meliora transire. Prudenzio fa della senectus di Roma il tempo della maturità, in cui la città è 
finalmente pronta per aprirsi al vero Dio. È completamente rovesciata la posizione pagana in 
materia religiosa: per gli antichi la vecchiaia della religio era un segno che confermava lo status e 
la validità dei culti738. Gli apologisti cercarono più volte di rivendicare anche per il cristianesimo 
un’autorità derivante dall’antichità, spesso ricorrendo al patrimonio culturale classico per 
dimostrare come questo preannunciasse la nuova dottrina: così la nuova religio poteva 
rivendicare anch’essa un’autorevolezza derivatale dall’antichità. Atteggiamento simile in 
Prudenzio; pur avendo dichiarato con Ambrogio che il cristianesimo si è sviluppato tardi solo 
quando l’umanità era intellettualmente preparata, cede alla tentazione (assente nel testo 
ambrosiano) di dichiarare l’antichità del monoteismo cristiano, antecedente perfino alla religio 
pagana (365-379). Si spiega così l’appello ai libri antiqui, con l’esigenza di recuperare l’exemplum 
nobile del diluvio universale, comune sia all’immaginario biblico che pagano.  
 
335. quamquam, si tantus amor: la forte particella di transizione739 e l’espressione di cortesia 
tipicamente virgiliana (si tantus amor in Aen. II 10; VI 133; XI 323) segnano il passaggio a una 
nuova argomentazione, volta a dimostrare che all’origine anche il popolo romano venerava 
pochi dei ed era perciò vicino al monoteismo (II 342 indigenae pietatis) più che al politeismo. 
Prudenzio si concentra sull’exemplum nobile del popolo ebraico durante il diluvio, devoto a un 
solo Dio, da cui poi è disceso il popolo cristiano (II 341-342 genus ducit nostrae porrecta propago / 
stirpis) che riporta nel mondo la pietas originaria (indigena) verso l’unico e vero Dio.  
 
337. in antiquis… libris: i libri antiqui sono in Claudiano i libri della letteratura classica: Ol. 197; 
Aug., cons. evang. I 32, 50. Evidentemente qui Prudenzio pensa ai testi letterari che raccontavano 
il mito del diluvio (in particolare Ov., met. I 283-347). Ma poiché il contesto si riferisce 
chiaramente al popolo ebraico, nei libri antiqui bisogna vedere i libri della Bibbia che 
raccontavano il diluvio (Gen 6-9). La formula pagana con cui sono indicati i libri biblici 
conferisce loro una auctoritas, soprattutto in termini di antiquitas (procedimento simile in Tert., 
apol. 19). L’espressione può riferirsi per enallage anche agli argomenti trattati dai libri stessi, cioè 
al fatto che l’episodio del diluvio universale fosse avvenuto all’origine del mondo. 
                                                          
738 Ricordiamo le parole di Cecilio, per cui è meglio attenersi alla religione tradizionale, la cui osservanza ha assicurato ai 
romani il dominio del mondo: Min. VI 1; VI 3. 
739 Il cui uso è ampiamente attestato già in Cic., nat. deor. III 16, 42; Cat. I 9, 22; de or. II 47, 197; Phil. II 16, 42; Verg., Aen. V 195. 
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339-340.: recentes terras, iunctura vicina a Stat., Theb. VII 394 terra recens, costituisce un conio 
prudenziano modellato sull’esempio del recens tellus di Ov., met. I 80, o del tellure novo caeloque 
recenti di Lucr. V 907. Vacuoque… orbe richiama invece due passi (Verg., georg. I 62 Deucalion 
vacuum lapides iactavit in orbem; Ov., am. II 14, 12) accomunati dall’identico riferimento al mito di 
Deucalione e Pirra, chiamati a ripopolare il mondo vuoto dopo il diluvio.  
 
341. nostrae… stirpis / propago: dal popolo ebraico è discesa la stirps cristiana; i cristiani 
infatti vedevano negli ebrei i loro padri nella fede: Ambr., Cain I 8, 31; Hel. I 1; Aug., Parm. II 
19, 38. Prudenzio chiama gli ebrei nostra gens in ham. 448-449, più spesso con l’appellativo patres: 
ham. 463; psych. 372; per. III 51: ditt. 41 e 60740.  
 
343. sed, quia Romanis loquimur de cultibus: Prudenzio restringe il campo d’analisi sulla 
storia romana, come già in II 298, mostrando come anche Roma all’inizio della sua storia 
venerasse pochi dei. Il poeta riconosce che l’Urbe non fu mai monoteista come il popolo 
ebraico, neppure alla sua origine; ciò che gli preme condannare non è tanto il politeismo 
romano quanto la tendenza ad ampliare continuamente la sfera degli dèi, quel rapporto 
inscindibile fra «polithéisme et pluralisme cultuel»741. Se la necessità di una costante apertura 
religiosa verso altri dei era indispesabile ad assicurare la pace, la fede cristiana in un unico Dio 
non poteva accettare compromessi con la fede in altre divinità (cfr. CS I 198 vana superstitio). La 
critica alla concezione pagana della pax deorum attraversa tutto il CS742: Prudenzio, che la 
presuppone più volte743, dichiarerà che la pax Romana non era figlia della pax degli dei ‘falsi e 
bugiardi’, ma di un disegno provvidenziale dell’unico vero Dio.  
 
345-346. rarisque sacellis / … paucas… aras: in I 54-58 l’introduzione di nuovi dei è da 
attribuire all’età di Saturno. In ogni caso era credenza diffusa che all’inizio della loro storia i 
Romani venerassero poche divinità744. A quali di esse si riferisca Prudenzio, non è chiaro: forse 
alla Triade Capitolina (con la menzione ai paucae arae fondati sui colli)745, o ai Penati troiani, 
                                                          
740 Cfr. LAVARENNE 1951, p. 206, n. 4. Il nesso stirpis propago ricalca probabilmente Aus., ephem. III 19 stirpis adoptivae meliore 
propage colendus (su cui CHARLET 1960, pp. 57-58). 
741 TURCAN 1994, p. 23. La religione politeista romana, in tutto il suo sviluppo storico, appare caratterizzata dalla costante 
preoccupazione di integrare l’‘alieno’, sia umano che divino. «Le polithéisme est foncièrement étranger à l’esprit d’une 
“religion d’Etat”, puisqu’il implique la possibilité d’un élargissement du panthéon à l’infini» (TURCAN 1994, pp. 23-24). Cfr. al 
riguardo anche DUMÉZIL 1966, pp. 412-18 e pp. 428-32. 
742 Sulla pax deorum, cfr. SORDI 1985. 
743 Si è visto come anche la ripetuta affermazione dell’unicità di Dio (nella sezione teologica del poema) mirasse a spazzare il 
campo da fraintendimenti di ordine religioso, che potessero confondere il monoteismo cristiano con l’enoteismo di matrice 
pagana (il quale non si opponeva con l’esistenza di altre divinità inferiori). 
744 Tib. I 10, 19-20; in I 1, 37 il poeta ricorda ancora i riti semplici e frugali; Valerio Massimo (II 5, 1) attesta che le statue dorate 
degli dèi arrivarono a Roma solo con M. Acilio Glabrione, mentre Plinio (nat. XXXIV 15) fissa al 250 a.C. l’introduzione della 
prima statua bronzea di una divinità (Cerere) a Roma. Cfr. Aug., civ. IV 31, 2 che, citando Varr., antiq. fr. 18 Cardauns, ricorda 
come per i primi 170 anni della storia dell’Urbe, i romani adorarono gli dei senza idoli, sulla linea del monoteismo ebraico. 
745 Nella sua fase arcaica la triade capitolina era costituita da Giove, Marte e Quirino: Serv., in Aen. VIII 663; Liv. VIII 9, 6; Pol. 
III 25, 6; cfr. anche Plut., Marcellus 8 e Serv., in Aen. VI 859. Solo in una fase successiva, Marte e Quirino furono sostituiti con 
Giunone e Minerva. Sulla Triade arcaica, cfr. DUMÉZIL 1966, pp. 272-79; sulla Triade capitolina, cfr. ID. 1966, pp. 281-306. 
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condotti da Enea in Italia (il richiamo all’origine troiana di Roma è ricordata nel patronimico di 
II 344 sanguinis Hectorei populum)746. Ai Penati potrebbero alludere i rari sacelli747.  
 
347-351.: è espressa qui la concezione della pax deorum: Roma, nata da una congerie di popoli, 
fonda il suo successo sull’integrazione di nuovi dèi, appartenenti ai popoli sottomessi. Per i 
pagani la grandezza di Roma è vista come un compenso della pietas, intesa come adempimento 
dei rituali pubblici della religio748. Questa concezione, alla base della Relatio di Simmaco, era stata 
ben espressa per bocca del pagano Cecilio (Min. VI 2-3): Roma si è espansa ultra solis vias per la 
sua pietas verso tutti gli dei, anche verso i numina victa (cfr. II 351 captiva… numina). Accogliere le 
divinità dei popoli sottomessi (i simulacra hostilia di II 350) significa assicurarsi la sudditanza dei 
popoli stessi, mostrando come i loro stessi dei si siano fatti hospites (Min. VI 2) di Roma. La 
risposta di Ottavio (XXV 4-7) evidenzia il limite di questa concezione, mettendo l’accento non 
sulla pietas, rivendicata da Cecilio, ma sull’impietas. Anche Ambrogio, consapevole della 
concezione pagana che permeava l’anacronistica richiesta di Simmaco, si domandava 
provocatoriamente perché Roma si fosse aperta ai culti delle città conquistate: epist. 73, 30 quid 
[…] captarum simulacra urbium, victosque deos, et peregrinos ritus, sacrorum alienae superstitionis aemuli. 
Prudenzio rovescia addirittura i termini ideologici del paganesimo: non la pax deorum ha 
permesso il successo di Roma, ma la virtus guerriera, conquistando molte città (II 347-348 virtute 
subactis / urbibus), ha portato a un allargamento del pantheon romano. 
 
347. innumeros… deinde deos: ancora in II 357-359 Roma ha acquisito tanti dèi quanti sono 
i popoli sottomessi (quotiens… totiens)749; cfr. anche I 190-191 et tot templa deum Romae quot in orbe 
sepulcra / heroum numerare licet. Petronio ironizzava per bocca di Quartilla sulla quantità di divinità 
a Roma (XVII 5). L’avverbio deinde, solitamente scandito come trisillabico (dĕīnde)750, presenta 
qui la sinizesi in ei, come anche in per. V 205 e 542751.  
 
352. hoc signum rapuit bimaris de strage Corinthi: locus similis in Claud., Goth. 612 raptaque 
flagranti spirantia signa Corintho. Nell’assedio di Corinto del 146 a.C., che portò alla distruzione 
totale della città, furono depredate molte opere d’arte greca752: l’episodio fu all’origine del primo 
grande afflusso a Roma di quadri greci (Plin., nat. XXXV 24) e di bronzi greci (Plin., nat. 
                                                          
746 Verg., Aen. II 293-295. Per ORLIN 1997, p. 14, quasi tutti i culti romani, tranne i Penati troiani, furono desunti da altri popoli.  
747 Verosimilmente qui Prudenzio si sta basando su Tert., apol. 25, 13 frugi religio et pauperes ritus et nulla Capitolia certantia ad 
caelum, sed temporaria de caespite altaria et vasa adhuc Samia et nidor exilis et deus ipse nusquam. […] Ergo non ante religiosi Romani 
quam magni, ideo que non propterea magni, quia religiosi. Si confronti anche il passo in cui Ottavio nomina gli dei originari di 
Roma (Min. XXV 8-9). Si veda altresì la testimonianza di Liv. I 5, 1 dove si dice che i Lupercali erano celebrati sul Palatino già 
ai tempi di Romolo; e in I 7, 3 si dice che Romolo compiva sacrifici agli dei albani e a Ercole.  
748 Cic., nat. deor. III 5 persuasi, Romulum auspiciis Numam sacris constitutis fundamenta iecisse nostrae civitatis, quae numquam 
profecto sine summa placatione deorum inmortalium tanta esse potuisse; Cat. III 19; Ael. Arist., Rom. 104 οἱ θεοὶ καθορῶντες 
συγκατορθοῦν ὑμῖν εὐμενῶς τὴν ἀρχὴν καὶ διδόναι βέβαιον τὴν κτῆσιν αὐτῆς. Cfr. FONTANELLA 2007, p. 153. 
749 Cfr. Tert., apol. 25, 15 tot igitur sacrilegia Romanorum quot tropaea, tot de deis quot de gentibus triumphi, tot manubiae quot manent 
adhuc simulacra captivorum deorum. 
750 Cfr. ThlL V/1, 406, 69-72. Lo stesso Prudenzio accetta il più delle volte questa scansione. 
751 Cfr. LAVARENNE 1933, § 187. 
752 Pausania testimonia soltanto che i romani portarono via numerose offerte votive e opere d’arte, ma non fornisce alcuna 
specificazione in merito (VII 16, 7-10).  
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XXXIV 7)753. In particolare, Plinio ricorda la storia del quadro di Dioniso, opera di Aristide il 
Giovane, che Lucio Mummio Acaico aveva collocato nel tempio di Cerere sull’Aventino. Ma 
l’uso del termine signum, che riprende i simulacra di II 350, ci spinge a pensare a un’opera 
statuaria più che a raffigurazioni pittoriche. Bimaris è epiteto tipico dell’istmo di Corinto, sulla 
scia già della poesia greca: Pind., Ol. XIII 40 ἀμφιάλοισι Ποτειδᾶνος τεθμοῖσιν; Eur., Tr. 1097-
1098 δίπορον κορυφὰν / Ἴσθμιον; Hor., carm. I 7, 2 bimaris… Corinthi moenia; Ov., met. V 407.  
 
353. incensis… Athenis: Prudenzio allude alla presa di Atene da parte di Silla (86 a.C.) e al 
saccheggio che ne seguì, e immagina che la città sia stata incendiata, nonostante secondo le 
fonti storiche Silla avesse espressamente vietato l’incendio754. Anche in questo caso non è chiaro 
a quale signum faccia riferimento Prudenzio: nulla sappiamo riguardo il saccheggio dei templi 
ateniesi, mentre siamo più informati sull’empietà di Silla nel depredare altri templi greci, come 
Epidauro e Olimpia (Plut., Sull. XII 5). D’altro canto, sappiamo da Plinio che Silla portò via le 
colonne del tempio di Zeus Olimpio durante il sacco di Atene per reimpiegarle successivamente 
nella costruzione del tempio di Giove Capitolino dopo l’incendio dell’83 a.C. (Plin., nat. 
XXXVI 45). È improbabile che Prudenzio si riferisca a quell’episodio; forse egli sta alludendo a 
qualche signum religioso proveniente dal saccheggio di Atene, a noi ignoto, ma per gli antichi 
ben riconoscibile755. Oppure, più in generale, egli vuole riferirsi al sincretismo religioso 
avvenuto con la cultura greca, espresso nella doppia realtà di Corinto e di Atene, così come nei 
versi successivi l’Oriente è nominato attraverso l’Egitto e le Sirti. 
 
354. capitis… canini: iunctura tipica per designare il dio egizio Anubi, definito anche latrator in 
II 532 e caniformis in apoth. 195. Il dio aveva in realtà una testa di sciacallo, ma i Romani lo 
raffiguravano con testa di cane: Serv., in Aen. VIII 698 latrator, quia capite canino pingitur; Ps.-Paul. 
Nol., carm. XXXII 117; nelle feste isiache, il sacerdote di Anubi era solito indossare una 
maschera di cane a simboleggiare il dio (Ps.-Cypr., senat. 32). Spesso il dio era nominato 
attraverso il suo epiteto greco Cynocephalus: Tert., apol. 6, 8; Min. XXII 1. Il verso allude alla 
diffusione dei culti isiaci a Roma, dopo la vittoria su Cleopatra nella battaglia di Azio (31 
a.C.)756. Il dio psychopompos era stato sincretisticamente assimilato a Hermes, dio funerario757. 
L’attacco al culto teriolatrico di Anubi, tipico degli scrittori cristiani758, apparteneva già a Verg., 
Aen. VIII 698, che accostava il dio egizio agli omnigenum… deum monstra che combattevano al 
fianco di Cleopatra contro le divinità greche; cfr. anche l’attacco ai sacerdoti isiaci di Iuv. VI 
                                                          
753 Cfr. RE XVI 1, 1933, col. 1199. Già Polibio aveva narrato e condannato gli episodi di distruzione e spoliazione avvenuti in 
quell’occasione (hist. XXXIX); il suo racconto costituì la fonte stessa di Plinio. 
754 Così App., Mithr. 150 ὃ δ' ἐμπιπράναι μὲν τὴν πόλιν ἀπεῖπε, διαρπάσαι δὲ ἔδωκε τῷ στρατῷ; Plut., Sull. XIII-XIV parla 
soltanto di un saccheggio e non accenna ad alcun tipo di incendio, se non quello del Pireo (XIV 13; l’incendio del Pireo è 
testimoniato anche da App., Mithr. 157). 
755 L’uso del deittico parrebbe suggerire l’ipotesi che le statue cui allude Prudenzio fossero presenti nelle nicchie laterali della 
curia Iulia. D’altro canto il poeta potrebbe legittimamente aver esteso anche ai templi ateniesi l’empia razzia attuati da Silla. 
756 Il culto di Iside, diffusosi in Italia probabilmente a partire dalla Sicilia, dove era già praticato nel III sec. a.C. (cfr. SFAMENI 
GASPARRO 2000, p. 59), è attestato a Roma già nell’80 a.C. (Apul., met. XI 30 collegii vetustissimi et sub illis Syllae temporibus 
conditi). Sull’alterna fortuna del culto isiaco a Roma, cfr. GRENIER 1977. 
757 DONADONI 1984 B. sul dio Anubi, cfr. MALAISE 1972, p. 208 e GRENIER 1977. 
758 Min. XXII 1; Firm. Mat., err. II 9; Sen., in Aug., civ. VI 10, 2. 
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532-533. Tertulliano nominava il culto di Serapide, Iside e Anubi come esempi di riti peregrini 
che hanno contaminato il mos maiorum (apol. 6, 8). La prosodia di Cleopātra, plasmata sul greco 
Κλεοπάτρα, si ritrovava già nella poesia imperiale759.  
 
355-356.: si allude al dio Ammon-Ra, divinità in forma di ariete (Luc. III 292 corniger Hammon; 
Prudenzio parla di cornutas facies) venerata in un santuario presso l’oasi libica di Siwa: il santuario 
era una celebre sede oracolare, consultata anche da Alessandro Magno durante la sua campagna 
in Libia (Plut., Alex. 27). Prudenzio pone in relazione il dio con la regione delle Sirti (Syrtica… 
tropaea; cfr. anche apoth. 443 nec responsa refert Lybicis in Syrtibus Hammon), secondo un 
accostamento che discende da Lucano (IV 673; X 38; cfr. anche IX 524-527). In realtà la zona 
delle Sirti è situata più a occidente rispetto al santuario di Ammone. Il richiamo a Lucano è 
comunque confermato anche dalla iunctura domitis… harenis che riprende quella usata in Phars. 
IX 527 a proposito del bosco sacro di Ammone: domitas unda conectit harenas. La clausola 
Hammonis harenis deriva invece da Sil. XV 672. Nell’Africa romana il dio fu identificato con 
Giove (CIL III 75; Verg., Aen. IV 199-205; Luc. 511-521)760.  
 
357-361.: i vv. 357-359 vertono intorno al tema dei simulacra captiva (II 351). Con la vittoria sui 
suoi avversari, Roma ha assunto nel proprio pantheon le divinità dei popoli sconfitti. L’anafora 
di numina (359-360 nova numina fecit / numina quae) segna il passaggio ai vv. 360-361 incentrati sul 
tema degli dei hostiles (cfr. II 350 simulacra hostilia, venerati come numina, parola chiave 
dell’argomentazione). L’espressione nova numina (II 359) ricorre nella stessa posizione metrica in 
Claud., rapt. II 371 (augurio a Plutone e Proserpina di generare nuovi dei). La iunctura non è 
senza punta canzonatoria: i nova numina sono figli di conquiste belliche, non di altri dei. 
 
362-366.: l’importazione di culti stranieri e l’istituzione di nuovi rappresentavano un’usanza 
della religione romana fin dalla sua fase primordiale (II 362 semper): secondo Festo, i peregrina 
sacra si riferiscono a una categoria di dèi stranieri, trasferiti a Roma in contesto bellico (tramite 
evocatio) o in contesto pacifico (per ragioni religiose)761; Livio considera la tendenza a introdurre 
nuovi culti come parte del mos maiorum: V 52, 10 at etiam, tamquam veterum religionum memores, et 
peregrinos deos transtulimus Romam et instituimus novos. Radicalmente diversa la posizione di 
Prudenzio: se da sempre il pristinus mos ha dovuto contaminarsi con una religio peregrina (II 365) 
significa che esso non è mai stato patrius. La coesistenza di culti patrii e peregrini costituisse il 
tratto caratteristico dell’istituzione pontificia: Liv. I 20, 6 cetera quoque omnia publica privataque sacra 
pontificis scitis subiecit, ut esset, quo consultum plebes veniret, ne quid divini iuris neglegendo patrios ritus 
peregrinosque adsciscendo turbaretur. Il collegamento fra questo passo liviano e il nostro di Prudenzio 
                                                          
759 Iuv. II 109; Luc. IX 1071; X 56; Stat., silv. III 2, 120. Se da una parte non si può escludere una certa trascuratezza prosodica 
nei poeti tardi, soprattutto nella corretta scansione dei nomi propri (per cui cfr. nota a II 532 Serapis), dall’altra «il frequente 
allungamento in arsi di vocale dinanzi a muta + liquida è […] eredità virgiliana largamente sfruttata» (PARATORE 1980, p. 64).  
760 Cfr. DONADONI 1984 A. 
761 Fest. 268 L. peregrina sacra appellantur, quae aut evocatis dis in oppugnandis urbibus Romam sunt conata, aut quae ob quasdam 
religiones per pacem sunt petita, ut ex Phrygia Matris Magnae, ex Graecia Cereris, Epidauro Aesculapi: quae coluntur eorum more, a 
quibus sunt accepta.  
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pare confermato, oltre che dall’analogo contesto, dalla presenza di adsciscendo, termine che in 
questa forma conosce solo queste due attestazioni in tutta la letteratura latina.  
 
363. gressibus incertis varie titubasse probentur: il verso, che richiama II 319 infirmus titubat 
pueri gressusque animusque, lega l’antiquus mos di Roma a un’età puerile, priva di ratio. Il gressus 
incertus è un’immagine cara al cliché tardoantico dello stare immobilis e alla poesia di Prudenzio: il 
piede vacillante è interpretato metaforicamente come immagine dell’uomo che muove i suoi 
passi sulla via della vita, illuminata dalla fede: apoth. 37-40 dum plura temptat caecus incerto gradu, / 
incurrit id quod obvium est. / fax sola fidei est praeferenda gressibus, / ut recta sint vestigia. In quest’ottica il 
titubare assume per Prudenzio un significato negativo, perché chi vacilla nel passo, di 
conseguenza sbaglia: cfr. apoth. 875-877 et quod tam modicum est ut certa sede locetur / iam titubare 
potest, et quod titubaverit intra / naturam vitii est. 
 
365. religione sub peregrina: probabile allusione alla pratica dell’evocatio deorum, antico rituale 
con cui i romani, in tempo di guerra, ‘chiamavano fuori’ gli dei tutelari delle città nemiche, 
pregandoli di trasferirsi a Roma, dove sarebbe stato loro consacrato un culto e un tempio762. Le 
vittorie romane parevano confermare che questa translatio divina fosse davvero operante e che 
la grandezza di Roma fosse voluta dagli dèi stessi o da un fatum superiore in grado di garantire a 
Roma un imperium sine fine (Aen. I 279)763. All’opposto i cristiani si oppongono con forza a 
questa concezione, mostrando come gli dei pagani, se già non hanno potuto difendere i loro 
popoli (Min. VI 3 li definiva numina victa), tantomeno avrebbero potuto difendere Roma dai 
nemici: Min. XXV 7 quid autem isti dii pro Romanis possunt, qui nihil pro suis adversus eorum arma 
valuerunt?; Ambr., epist. 73, 30 si ritus veteres delectabant, cur in alienos ritus eadem Roma successit? La 
condizione di peregrina religio si contrappone alla indigena pietas profilata in II 342. 
 
366-367.: sententia lapidaria con cui Prudenzio conclude l’argomentazione: ancora una volta i 
versi insistono su un lessico della alienità (exulat externumque… inimicam) che insiste 
ulteriormente sullo snaturamento del mos maiorum, fino a divenire una prava observatio (prava religio 
era la definizione data da Liv. XXXIX 16, 6 ai Baccanali, uno dei riti stranieri che dissolvono la 
vera religio con i suoi riti tradizionali).  
L’attaccamento alla religio tradizionale in nome del mos è pura illusione perché è insito nel mos 
stesso l’apertura verso dèi sempre nuovi764; la conclusione, in risposta all’attaccamento al 
pristinus mos espresso da Simmaco in II 274, suona assai decisa nella sua lapidaria icasticità: II 
360 non est mos patrius quem diligis, inproba, non est. Cfr. Tert., apol. 6, 7 etiam circa ipsos deos vestros 
quae prospecte decreverant patres vestri, iidem vos obsequentissimi rescidistis. In realtà l’accusa sembra 
rivolta più alla corrente orientaleggiante del paganesimo romano, aperto alle influenze dei culti 
                                                          
762 Liv. V 21, 3; Dion. Hal. XIII 3, 3; Plin., nat. XXVIII 18; Macr., Sat. III 9, 8. sull’evocatio, cfr. lo studio di FERRI 2010. 
763 Questa concezione era più volte ribadita dagli scrittori classici: Cic., nat. deor. III 5; Cat. III 19; Ael. Arist., ad Romam 104. Cfr. 
FONTANELLA 2007, p. 153. Contro l’esistenza del fatum o del genius Urbis che sostengono l’impero, si scaglia Prudenzio in II 
370-487, cui segue la confutazione della necessità di una congerie di divinità straniere per mantenere la concordia (II 488-563).  
764 Cfr. al riguardo THRAEDE 1991, pp. 385-86. 
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misterici orientali e dei relativi sacerdozi, che trovava in Vettio Agorio Pretestato un 
rappresentante di spicco765. Simmaco, fedele conservatore dei culti più antichi di Roma, 
rimprovera più volte all’amico il suo eccessivo zelo (epist. I 47; I 51). A culti orientali Prudenzio 
farà ancora riferimento in II 858-864; addirittura in I 625-628 Prudenzio raffigurava Simmaco 
che reclamava la restaurazione di tali culti. È un indizio evidente che dietro Simmaco si 
nasconde quale vero avversario del CS l’intero paganesimo di fine IV secolo, in tutte le sue 
correnti ideologiche, che trova nella figura dell’oratore pagano l’esponente più famoso, ma non 
necessariamente più rappresentativo. L’aggettivo pravus, non molto diffuso fra i poeti dell’età 
aurea e argentea, è particolarmente gradito alla poesia di Orazio e di Silio Italico766. Prudenzio lo 
utilizza altre quattro volte in tutto il corpus poetico: II 465; cath. IV 98; ham. 14; per. V 183. 
 
Quarta confutazione (II 370-487) 
Si apre una nuova confutazione, incentrata sul tema della fatalità, come sottolineato in apertura 
dalla parola chiave fataliter. Nella visione pagana la grandezza di Roma era espressione di una 
volontà del Fato (Verg., Aen. I 257; XII 795)767. Contro questa concezione si scagliarono 
aspramente gli scrittori cristiani, che disgiunsero il binomio fra provvidenza divina e fatalità 
degli eventi, in quanto questa negava la libertà dell’uomo768; in particolare, la difficile carestia del 
383, che proprio Simmaco leggeva come monito della providentia deorum alla nuova irrispettosa 
pietas cristiana, aveva alimentato da parte cristiana la confutazione all’esistenza di un fatum769. La 
posizione di Prudenzio è altrettanto netta: i versi finali dell’argomentazione (II 486 nil sunt 
fatalia) rispondono alla tesi simmachiana di una concezione fatale dell’Urbe (II 370 fataliter). 
Dalla congerie di domande iniziali (II 375-378), che denunciano la poca chiarezza del pensiero 
antico intorno alla figura del genius, Prudenzio sviluppa una confutazione in tre passaggi: nel 
primo (II 375-392) il poeta, in risposta a Simmaco che aveva paragonato il genio all’anima 
individuale, si concentra sul genius quale nume tutelare dell’esistenza, ipostasi dell’energia vitale 
dell’uomo770: Prudenzio si domanda chi davvero sia e come definire il genio, che risulta 
un’entità astratta e indefinita. Dell’anima invece non si può dubitare: essa è la mens viva che 
vivifica il corpo, lo guida e lo governa: questa è quanto i pagani identificano con il genius. 
                                                          
765 Si veda la celebre iscrizione sul cippo tombale di Pretestato (CLE 111). 
766 Cfr. AXELSON 1945, p. 102. 
767 Cfr. anche Liv. I 4, 1 sed debebatur, ut opinor, fatis tantae origo urbis maximique secundum deorum opes imperii principium). 
Ancora quando già si profilava la rovina di Roma, il pagano Rutilio invitava la città a non temere i fatales colos (I 134). 
768 È un punto fondamentale per comprendere la polemica cristiana contro Simmaco: «nella proiezione patriottica del genius 
operata da Simmaco, fatalità e provvidenzialità, unite nella figura della divinità protettrice dell’Urbe, rendevano immutabile 
ciò che era stato predestinato: i culti patri da un lato, la vocazione imperiale di Roma dall’altro» (VERA 1981, p. 38). Prudenzio 
invece mira a separare i due aspetti: affermare l’esistenza di un fato significa negare la libertà di Roma ad autodeterminarsi, 
significa negare la sua virtus militare e morale che l’ha resa padrona dell’ecumene. Roma domina per volere di Dio, ma ciò 
non implica fatalità: liberamente, ossia solo in forza della propria virtus, Roma ha conquistato il suo dominio.  
769 Già l’Ambrosiaster partiva dalla carestia per dimostrare l’infondatezza delle tesi dei mathematici pagani sui fata individuali 
(cfr. CRACCO RUGGINI 1976, pp. 88-89 e 94-98). 
770 Su cui cfr. NITZSCHE 1975, pp. 10-12. Prudenzio aggiunge un elemento di confutazione che non apparteneva alle tesi di 
Simmaco, il quale portava l’esempio dell’anima per parlare del genius delle città, non di quello individuale. 
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Nella seconda argomentazione, Prudenzio confuta l’esistenza di un urbis genius (II 393), 
concezione questa che al tempo era ancora molto diffusa771. Questo genius, che dovrebbe 
guidare l’Urbe secondo il fatum eterno assegnato alla città, si è dimostrato molto titubante nel 
corso della storia romana, impiegando ben 700 anni per scegliere la forma di governo più 
giusta; del resto, ha dubitato a lungo sulla possibilità di convertirsi alla verità del cristianesimo. 
La sua incessante peregrinatio si è conclusa in una decisione per il cristianesimo. Il genius urbis 
finisce così con l’identificarsi con una mens collettiva, quella dei viri. 
La terza parte dell’argomentazione si concentra sul problema del fatalismo, nel suo 
collegamento con le influenze astrali (II 450-487): muovendo dall’assurda concezione che possa 
esserci un solo genius urbis (II 445-449), Prudenzio si scaglia contro la tendenza ad assegnare un 
destino diverso a ogni realtà. La critica alla concezione fatalistica avviene attraverso due 
dimostrazioni topiche nella letteratura cristiana: nella prima si rimarca l’impossibile convivenza 
fra un determinismo astrale e il libero arbitrio dell’uomo, che lo rende unico responsabile di 
ogni sua scelta; nella seconda il poeta afferma che, qualora si ammettesse l’esistenza di qualche 
fato, Dio sarebbe comunque superiore: credere in lui non contrasta perciò con nessuna 
influenza astrale. In entrambi i casi la libertà costituisce la chiave per scardinare la concezione 
fatalistica dei pagani. Il problema della libertà individuale era stato già dibattuto nel primo libro 
del poema, dove si affermava che l’uomo è l’unica creatura a godere di questa capacità di scelta 
(I 335-340). Se l’uomo è libero, deve esserlo anche Dio; se così non fosse, il suo potere non 
sarebbe onnipotente e perciò non sarebbe Dio.  
La libertà segna dunque lo scarto fra il fatalismo pagano e la provvidenza cristiana, come verrà 
meglio delineata nel corso del poema: Dio guida la storia romana, ma non la determina; in essa 
continua ad avere un ruolo fondamentale la libertas individuale, espressa nell’affermazione della 
virtus militare e morale dell’Urbe: II 35-36 vincendi quaeris dominam? Sua cuique dextra est / et Deus 
omnipotens. La vocazione imperiale di Roma, sostenuta dal disegno provvidente del Dio 
cristiano, si è attuata non per un rigido determinismo (II 373 aut fatum aut genius), ma in virtù 
della libertà dei viri, la mens dell’Urbe772. 
 
372-374.: il discorso di Simmaco costituisce una parafrasi di rel. III 8 varios custodes urbibus mens 
divina distribuit. Ut animae nascentibus ita populis fatales genii dividuntur, e un’ulteriore riscrittura di CS 
II 71-74, evidente non solo a un semplice livello contenutistico, ma anche nell’utilizzo della 
stessa formula aut fatum aut genius (con lieve variatio rispetto a II 74 aut fatum aut genium). 
 
                                                          
771 Cfr. NITZSCHE 1975, pp. 13-15. Secondo la testimonianza di Liv. XXI 62, 9, nell’inverno del 218-217 a.C., a Roma furono 
compiuti sacrifici in onore di Giunone, di Fortuna e di Ercole e del Genius, menzionato senza alcuna specificazione, ma da 
identificare con il Genius populi Romani: il Genius fece così il suo ingresso nella religione romana durante la seconda guerra 
punica e perciò doveva essere avvertito come strettamente congiunto con la supremazia romana. Come ha ben indicato VERA 
1981 (p. 37), la Relatio di Simmaco testimonia che il culto del genius populi Romani persisteva ancora sul finire del IV secolo. 
Altre testimonianze in Amm. XX 5, 10; nel Calendario Filocaliano del 354 (in PL XIII 677), ai giorni 11-12 febbraio (la 
celebrazione dei Ludi Genialici); C.Th. XVI 10, 12 (legge del 392, che puniva con la morte l’offerta di vino al proprio genius 
compiuto nel giorno del compleanno). Un approfondimento delle testimonianze sul culto del genius in VERA 1981, pp. 37-38. 
772 Di conseguenza, anche la vocazione imperiale non costituisce più il punto di approdo della storia, ma lo strumento voluto 
dalla divina provvidenza per uno scopo più alto: l’avvento del regno di Cristo (cfr. CACITTI 1972, p. 421, n. 105).  
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374. nova corpora: iunctura colometrica già ovidiana773. In Prudenzio i corpora sono nova perché 
appena nati: cfr. Val. Fl. IV 283 nova corpora surgunt (detto degli agmina stremati); Paul. Nol., carm. 
VI 275 praestatque novae nova corpora vitae (i corpi rinati dall’acqua del battesimo). 
 
375-378.: la risposta di Prudenzio è subito provocatoria: la serie di domande incalzanti, «tra 
l’ironico e il retorico»774, mira a dimostrare la sostanziale inconsistenza dell’immagine pagana del 
genius/fatum. In particolare il v. 377 spiritus informis sine corpore, formave et ulla / sit species ribadisce, 
nella sua formulazione pleonastica (in cui notiamo anche la figura etimologica informis/forma), la 
dimensione evanescente del genio pagano. Gli stessi antichi non avevano una concezione chiara 
dell’entità del genius: cfr. Hor., epist. II 2, 188-189 genius… naturae deus humanae mortalis, in unum / 
quodque caput voltu mutabilis, albus et ater.  
 
379-392.: Simmaco per primo aveva paragonato l’assegnazione del genius alle città al modo in 
cui le anime sono assegnate al corpo. Prudenzio, mentre non comprende il ruolo e la funzione 
del genius, spiritus esangue, tuttavia si dichiara disposto a riconoscere l’esistenza dell’anima (per 
quanto anch’essa diafana) e la sua funzione vivificante nel corpo. L’anima è presentata in 
collegamento con il sangue, secondo un immaginario diffuso nell’antichità775. Secondo 
Prudenzio, l’anima, in quanto soffio vitale, emana vapori vitali che animano le membra 
(motumque levem tenerumque vaporem, con disposizione chiastica dei termini sottolineata 
dall’omoteleuto motumque / tenerumque). La iunctura tenerumque vaporem richiama da vicino Lucr. 
III 215 calidumque vaporem, riferito anche qui all’anima776, mentre il levis motus rimanda allo stato 
di leggerezza delle anime (Lucr. III 418 animos animasque levis)777; anche venis vitalibus è attestata in 
Lucr. II 1119, in Varr., r. r. III 9, 11, in Plin., nat. X 151 e in Firm. XVIII 2.  
 
383. frigida succendat, riget arida, dura relaxet: verso molto elaborato, basato su coppie 
antitetiche778 di parole in successione trimembre, disposte in rapporto chiastico fra di loro 
(nome-verbo / verbo-nome / nome-verbo).  
 
384-392.: Prudenzio si muove sulla stessa linea dell’avversario, che aveva postulato l’azione 
vivificatrice del genius Urbis partendo da quella dell’anima. Partendo dalla funzione di 
quest’ultima, lo spagnolo le associa non un genius, ma una mens vivida (II 385), viva (II 387): le 
due espressioni richiamano II 164 vivae praemia mentis. La mens viva cui allude Prudenzio indica sia 
la dimensione reale della ratio dell’uomo, a differenze del genius che è solo fictus (II 385), sia 
l’anima, il principio vitale dell’uomo, in opposizione al corpo che necessita di essere vivificato 
                                                          
773 La formula ricorre nelle Metamorfosi come tema formulare: I 1-2 in nova… / corpora; VII 124. 
774 CACITTI 1972, p. 421. 
775 Sia nel mondo biblico (Gen 9, 4; Lev 17, 11-14; Deut 12, 23) che classico: Empedocle, in Cic., Tusc. I 19 Empedocles animum 
esse censet cordi suffusum sanguinem; Lucr. III 43 animi naturam sanguinis esse; Manil. IV 892; Serv., in Aen. V 79 in quo [scil. 
sanguine] est sedes animae; in Omero, le anime dei morti necessitano di bere il sangue offerto per riprendere consistenza. Così, 
quando il guerriero muore, la sua ψυχή esce dalla bocca e dalla ferita per andare nell’Ade. 
776 In ham. 532 la leggerezza dell’anima e del respiro che la attraversa è espressa con tenuis: tenuem tenui ferit aere mentem. 
777 Cfr. anche Hor., carm. I 10, 18-19. 
778 Un gioco di termini particolarmente apprezzato in ambito cristiano: cfr. Petr. Chrys., serm. 164, 47; Aug., bon. vid. 18, 22.  
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dall’anima. Con l’accostamento fra anima e mens Prudenzio recupera un binomio ampiamente 
concettualizzato dalla filosofia antica (Arist., protr. 61 B); Lucr. III 136-144.  
 
385. vivida mens: la mens ha la funzione di gubernator, di guida della vita umana, secondo una 
concezione tipicamente classica: Arist., protr. 59-60 B. Cfr. ancora Lucr. III 138-139. La mens 
vivida cui allude Prudenzio indica l’anima vivente dell’uomo, a differenza del genius che è solo 
fictus (II 385): cfr. anche II 387 mens viva.  
 
386. qui nusquam est nec fuit umquam: anche in questo caso il chiasmo, reso più evidente 
dall’omoteleuto nusquam/umquam e dal poliptoto del verbo essere in posizione centrale, mira a 
porre in risalto l’assoluta inconsistenza (fisica e cronologica) del genius.  
 
387-388. corporibus versat mens viva regendis / summum consilium: cfr. Lucr. III 94-95 
primum animum dico, mentem quam saepe vocamus, / in quo consilium vitae regimenque locatum est. L’uso 
del gerundivo dativo per esprimere un proposito o uno scopo è di uso raro, per quanto 
attestato nel latino classico. Prudenzio lo utilizza varie volte nel suo opus779.  
 
388. summum consilium: il summum consilium che la mens viva può operare è quello di guidare il 
corpo, cioè condurre una vita secondo ragione: il ruolo egemonico dell’anima era stato già 
sottolineato da Prudenzio in II 186 quod subiectos male rexerit artus. I doni che la mens offre 
all’uomo sono quelli che distinguono l’uomo civilizzato dall’uomo primitivo.  
 
388-389. fida ut tutacula nudis / invalidisque paret: offrire riparo (tutacula è hapax 
prudenziano) ai nudi e ai deboli richiama l’ammonizione divina in Tob 4, 16, ma soprattutto 
quella condizione di vita primordiale in cui ogni uomo viveva per se stesso, lontano dal bene 
comune: Lucr. V 958-961 nec commune bonum poterant spectare neque ullis / moribus inter se scibant nec 
legibus uti. / quod cuique obtulerat praedae fortuna, ferebat / sponte sua sibi quisque valere et vivere doctus. La 
vita regolata dalla mens non può che essere aperta alle necessità degli altri uomini, in opposizione 
alla vita egoistica descritta in II 150-159 e 172-181. 
 
389. metuenda pericula vitet: locus similis in Hor., epist. II 1, 136 metuenda pericula pellit. La mens 
spinge l’uomo a stare lontano da pericoli (come i peccati in II 150-159). La vita pericolosa è un 
tratto che accomuna le descrizioni della vita primitiva in Lucrezio e in Giovenale: nemmeno le 
abitazioni erano fida perché costituivano rifugi per le fiere (Lucr. V 982-987).  
 
390. utile… artes: i due termini, sapientemente collocati ai due poli estremi del verso, indicano 
altre due conquiste della mens. L’uomo primitivo secondo Prudenzio era privo di usus (II 281) e 
di ogni ars, come l’agricoltura (II 282-283). Tutte le descrizioni dell’età primitiva nella letteratura 
latina segnavano la scoperta delle artes come una delle massime conquiste della ratio umana (cfr. 
                                                          
779 LAVARENNE 1933, § 337. 
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II 282-284): per Lucrezio queste rappresentano il summum cacumen dell’umanità (V 1457). 
Riguardo l’utile conquistato dalla mens umana, ricordiamo che la codifica del linguaggio 
rappresentava già per Lucrezio un’utilitas (V 1048).  
 
391-392.: ripresa concettuale di II 332-334 tempus adest ut iam sapiat divina serenae / mentis consilio 
vivacius abdita sollers / quaerere et aeternae tandem invigilare saluti. La possibilità per la mens di decidere 
a quale dominus assoggettarsi appartiene al libero arbitrio concesso da Dio780 e nega pertanto 
ogni influenza determinista di origine fatalista o astrologica781: cfr. ham. 686-687 nam quis honos 
domini est cuius mens libera non est, / una sed impositae servit sententia legi? Non deve sembrare strano 
che la mens, creata libera, scelga di sottomettersi a un padrone: il vivere secondo ragione, scelto 
liberamente dall’anima (II 388 summum consilium), conduce necessariamente a libertas, a conoscere 
Dio, l’auctor. Per Prudenzio, la mens dell’uomo raggiunge il suo apice nel momento in cui, 
riconoscendo il proprio limite (II 94-103), non si erge a criterio assoluto, ma si sottomette 
umilmente a un dominus superiore, che non può essere altro se non colui che l’ha creata782. È 
l’itinerario della ratio che si integra con la fides, è l’itinerario della mens di Roma che impara 
finalmente a guardare in alto e a riconoscere il vero Dio. In questi due versi si insinua il 
concetto cristiano di libertas, radicalmente lontano da quello rivendicato dalla Roma di Simmaco 
di vivere proprio more (II 83): secondo Prudenzio, è la stessa mens umana a richiedere un principio 
superiore di verità cui sottomettersi per essere davvero libera; e se la mens dell’umanità si 
identifica con Roma (II 629-633), questa non può che convertirsi a Cristo.  
 
392. quem rerum summa sequatur: emistichio che ricalca da vicino Luc. V 26 si fortuna ferat, 
rerum nos summa sequetur783, e più vagamente Lucr. VI 606 in barathrum rerumque sequatur prodita 
summa, dove il significato di summa rerum è quello che più si apparenta all’uso prudenziano.  
 
394. quando / coepit adhuc parvae primum se infundere Romae: cfr. Greg. Nyss., adv. fat. 
XVI 4 τί δ' ἂν εἴποις περὶ τῶν πόλεων; πότε αὐτῆς κρατεῖν τὴν εἱμαρμένην οἴονται; ὅτε βουλή 
τις τοῦ οἰκισμοῦ τοῖς σπουδάζουσι γίνεται ἢ ὅτε τοῦ τόπου τὴν εὐφυΐαν ἐπιλογίζονται ἢ ὅτε τὸ 
σχῆμα καταχαράσσουσιν ἢ ὅτε ἐπάγουσιν ἤδη τῇ ἐργασίᾳ τὸν σίδηρον ἢ τοὺς λίθους 
ἐναποτίθενται ἢ συμφοροῦσι τὰς ὕλας; τί τούτων ἐστὶν ἀρχὴ τῆς συστάσεως. Già Lucrezio si 
chiedeva se l’anima nascesse con il corpo o vi si infondesse in un dato momento (I 112-113), e 
concludeva che una tale infusione non è però possibile (III 737-738 haud igitur faciunt animae sibi 
corpora et artus. / nec tamen est utqui perfectis insinuentur / corporibus). Nella concezione cristiana 
l’anima entrava nel corpo nel momento stesso del concepimento, non alla nascita (Tert., an. 25-
                                                          
780 Cfr. Prud., ham. 674-685. 
781 Su questo argomento, contrario al libero arbitrio cristiano, polemizzava Greg. Nyss., adv. fat. II 6 ἰσχυρὰν ᾤετο τοῦ μὴ 
παραδέξασθαι τὸν λόγον ἡμῶν αἰτίαν ἐπιδεδεῖχθαι τὸ μὴ ἐφ' ἡμῖν εἶναι ὅπερ ἂν θέλωμεν κατ' ἐξουσίαν ἱρεῖσθαι, ἀλλὰ 
δεῖν ἀναμεῖναι τὴν ἀνάγκην ἐκείνην.  
782 Anche l’idea di una sottomissione della ragione a un principio superiore, quale quello della verità, è di matrice filosofica 
classica. In ambito cristiano, Aug., serm. 176, 5 noli te extollere super Deum: subde te Deo, adora, prosternere, confitere illi qui fecit te: 
quia nemo recreat, nisi qui creat, nemo reficit, nisi qui fecit. 
783 Già PARATORE 1980, p. 66. 
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26). Simmaco invece sembra ritenere più plausibile l’ipotesi di un’infusione dell’anima al 
momento della nascita: rel. III 8 varios custodes urbibus cultus mens divina distribuit, ut animae 
nascentibus ita populis fatales genii dividuntur. Le teorie neoplatoniche784 ritenevano che Roma, nel 
momento in cui fu fondata da Romolo, ricevette dalla costellazione zodiacale del momento una 
divinità tutelare (un genius) che guidasse la città secondo i disegni del fatum785: «nella proiezione 
patriottica del genius operata da Simmaco, fatalità e provvidenzialità, unite nella figura della 
divinità protettrice dell’Urbe, rendevano immutabile ciò che era stato predestinato: i culti patri 
da un lato, la vocazione imperiale di Roma dall’altro»786. Prudenzio oppone a questa concezione 
la possibilità di una conversione del genius al cristianesimo e quindi della stessa Roma, ma 
preserva l’idea di una provvidenzialità dell’impero romano, che è la forma di governo 
predestinata da Dio per governare popoli diversi sotto l’egida della ratio (I 287-294). Dunque, il 
cristianesimo non nega, anzi esalta la vocazione imperiale di Roma, ma ne infrange il legame 
con una fatalità illogica, che richiedeva di preservare un inutile mos patrio. 
 
395-398.: con atteggiamento canzonatorio Prudenzio si domanda in quale momento della storia 
romana il genius urbis si sia infuso nella parva Roma: forse scorse dalle mammelle della lupa che 
allattò i due gemelli Romolo e Remo (Liv. I 4, 6; Verg., Aen. VIII 631-634) oppure comparve 
quando gli avvoltoi volarono nel cielo in segno di auspicio (Livio narra che Remo vide sei 
avvoltoi e il fratello dodici: I 7, 1). Essi presagivano che alla neonata città erano stati assegnati 
dal fato dodici secoli di vita787. Per la forma ignota umbra, si ha un parallelo in Sen., Med. 621 tectus 
ignotas iacet inter umbras. Repentina figura è iunctura già di App. Verg., dirae 56 (lì riferita ai monstra 
marini che escono improvvisamente dall’acqua, qui alla comparsa del genius) e probabile eco di 
Aen. XII 862 subitam… figuram, con cui Virgilio segnala l’apparire improvviso dell’uccello 
funesto mandato da Giove a Giuturna788: parimenti, il genius compare proprio insieme al segno 
(fausto, in Prudenzio) degli avvoltoi. L’espressione volitans… per auras (II 397) ricorre simile in 
Lucr. IV 32; IV 221; Mart. I 3, 11; in Prudenzio, cfr. anche CS I 448 aut deus aerias volitans 
fantasma per auras. Le mammelle della lupa sono tradizionalmente presentate con i termini 
consueti di mammae (Liv. I 4, 6) o ubera, quest’ultimo frequente nella leggenda della lupa789. 
 
399. culminibus summis sedet an penetralia servat: se i versi precedenti rispondevano al 
quando (II 395), questa interrogativa presuppone invece un ubi est genius. Prudenzio domanda 
quale possa essere la geografia del genius: siede nelle più alte vette (espressione di potenza vicina 
a quella utilizzata da Virgilio per la Fama: Aen. IV 186 luce sedet custos aut summi culmine tecti) o 
resta nei penetrali del tempio? In uno stesso verso sono affiancati due spazi antitetici, la 
                                                          
784 Credenze neoplatoniche sul genius si trovano attestate in Iambl., Myst. V 25; Iulian. Imperat., orat. XI 157 1-b; Temist., orat. 
V 68 c-d. Ulteriori testimonianze in Orig., adv. Cels. V 30; de principiis III 3, 13; adv. Herm. II 16, 13-16. 
785 Cfr. CALLU 1960, pp. 105-18. 
786 VERA 1981, p. 38. 
787 L’allusione di Prudenzio potrebbe riferirsi a un fatto di estrema attualità: Claudiano ci informa che, durante l’invasione di 
Alarico, in molti si interrogarono sull’augurio degli avvoltoi visti da Romolo, chiedendo aiuto ai Libri Sibyllini (Claud., Goth. 
230-232). Per la storia di questo augurium, cfr. DUVAL 1980. 
788 L’accostamento era stato segnalato già da MAHONEY 1934, p. 124. 
789 Cic., Cat. III 19; div. I 20; rep. II 4; Verg., Aen. VIII 631; Prop. III 5, 51; Sen., contr. X 4, 9; Ov., fast. II 419; V 446.   
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sommità delle altezze e il luogo più nascosto del tempio, ma accomunati entrambi da un’aura di 
sacralità, confacente alla natura divina del genius. Lo stesso gioco antitetico fra alto e basso era 
espresso in una forma simile in Manil. II 806 imum templi summumque cacumen.  
 
400-402.: queste domande rispondono a II 376 quid possit genius. Il chiasmo di II 400 (instituit 
mores et iura forensia condit) sottolinea il presunto ruolo fondativo del genius urbis, espresso nella 
forma dell’institutio morum e della conditio iurium. Il nesso condere iura è attestato per la prima volta 
in Ov., rem. 465 e di lì si diffonde in espressione tipica. Prudenzio lo utilizza ancora in cath. X 
115; CS II 308 pridem condiderat iura in contraria vertit. L’istituzione dei mores e dello ius è attribuito 
da Livio al re Numa: I 19, 1 qui regno ita potitus urbem novam, conditam vi et armis, iure eam legibusque 
ac moribus de integro condere parat; Verg., Aen. VI 810-811 primam qui legibus urbem / fundabit. 
Dopo aver supposto la presenza del genius nella nascita del fondatore e nell’istituzione di due 
capisaldi della romanità, quali il mos maiorum e lo ius, Prudenzio lo immagina presente anche 
nelle numerose guerre che hanno fatto grande Roma (II 401-402). Nelle tipiche azioni di guerra, 
qui descritte attraverso la successione sempre più serrata di quattro cola a creare l’effetto di 
concitazione, sembra di poter cogliere un rimando alla guerra di Tullo Ostilio contro Alba 
Longa790. Spinge verso questa interpretazione la presenza di una iunctura virgiliana (ad arma viros) 
desunta da VI 184 in arma viros, dove è riferita a Tullo (Ostilio), considerato per antonomasia il 
secondo grande re guerriero. Anche la forma acres viri sembra contrapporsi specularmente ai 
resides viri, i romani che sotto il regno pacifico di Numa avevano quietato l’animo bellicoso e che 
Tullo ricondusse allo spirito loro più congeniale. D’altra parte i richiami letterari sono così 
generici, perfino topici per un contesto bellico, che non possiamo dimostrare con certezza 
un’allusione al re Tullo: in arma viros era iunctura di Verg., Aen. VI 814; Val. Fl. VI 80 (detto di 
Ciris). L’emistichio cogit ad arma viros risente, attraverso la mediazione di Ilias Lat. 119, di Verg., 
Aen. IX 462-463 Turnus in arma viros armis circumdatus ipse / suscitat, aeratasque acies in proelia cogit. 
L’accostamento di arma e viri (arma indica per metonimia bellum, dove meglio rifulge la virtus dei 
viri dei guerrieri) è frequente nella letteratura791. Il termine lituus indicava, oltre al bastone 
ricurvo degli auguri (Ov., fast. VI 375; Verg., Aen. VII 187), la tromba ricurva usata dalla 
cavalleria in guerra: Enn., ann. 530 V2; Verg., georg. III 182-183; Aen. VI 167; Ov., fast. III 216.  
 
403. sapientum digna cachinno: l’accostamento sapiens/cachinnus è volutamente antifrastico: 
cachinnus, indicante una risata sguaiata e irrispettosa (Lucil. 648 M. risum magnum imprudens ac 
cachinnum subicit; Cic., Tusc. IV 66 si ridere concessum sit, vituperetur tamen cachinnatio), è spesso 
impiegato con un valore satirico (si pensi allo strano riso dei primordia in Lucr. I 919, o al riso 
volgare delle serve della donna amata in Lucr. IV 1176). Altre ricorrenze in Prudenzio792: psych. 
                                                          
790 II 401 castrorum etiam fossis intervenit alluderebbe alla fossa Cluilia menzionata da Liv. I 23, 3; gli acres viri di II 401-402 
potrebbero richiamare la vicenda degli Oriazi e Curiazi (Liv. I 25). Se così fosse, Prudenzio starebbe tracciando qui i primordi 
della parva Roma e del suo genius, da Romolo a Numa a Tullo Ostilio. Ma se il riferimento al primo re è chiaro, molto più 
sfumato è il riferimento agli altri due. 
791 Cic., Phil. 8, 21; Liv. VIII 13, 1; XXIV 40, 3; Sen., const. IV 3; Val. Fl. II 392; Tac., Germ. 44, 2; hist. I 67, 1; Amm. XXIX 5, 26. 
Cfr. anche il nesso arma virumque in Verg., Aen. I 1; XI 747; Ov., trist. II 354; Pers. I 96; Quint. XI 3, 36; Mart. XIV 185, 2. 
792 Su cui, cfr. GNILKA 1990, pp. 166-68. 
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praef. 49; per. II; X 226. Il termine bolla come sciocca e volgare la credenza in un genio, 
spingendo persino i sapientes a un riso fuori da ogni logica razionale793. La confutazione per 
assurdo del genius urbis, sin qui condotta, non può che risolversi nella risata dei sapienti794.  
 
404. fingamus tamen: inizia la seconda parte della confutazione: Prudenzio finge (fingamus) di 
sposare le tesi avversarie per dimostrarne la contraddittorietà insita.  
 
406. calidis animetur tota medullis: come l’anima vivifica il corpo con il suo calore (II 381-
382), così il genius anima la città. La clausola tota medullis risale a Catull. 64, 93, mentre la forma 
calida medulla ritorna in ham. 511 calidisque animam peccare medullis; Mar. Victor., aleth. I 368. 
 
407-412.: serie di interrogative retoriche, scandite dall’anafora di cur, che scardinano l’idea di 
libertas difesa da Roma ed evidenzano come questa si sia resa captiva di un fatum inesistente.  
 
407-408.: l’accusa mossa da Prudenzio si muove sulla linea di quanto aveva poco prima 
espresso riguardo la Roma vecchia e matura, capace di alzare finalmente la serena mens verso il 
cielo per conoscere il vero Dio (II 332-334). Per Lucrezio la superstitio dell’uomo traeva alimento 
proprio dal sollevare lo sguardo e guardare il cielo non con mente serena (V 1203 pacata… 
mente). Alzare lo sguardo indica il risveglio dell’ansia religiosa, che spinge l’uomo a postulare 
l’esistenza di un’immensa potestas che guida l’universo (V 1209). Al contrario, il punto finale 
dell’evoluzione antropologica secondo Prudenzio sta proprio nel sollevare lo sguardo verso il 
cielo, ciò per cui è stato creato e per cui è fisicamente predisposto (cfr. II 260-264).  
 
409-410.: dopo aver notato che Roma manca di libertas, ora Prudenzio mostra il suo stato di 
captivitas: la città finge di essere soggetta a un fatum che coarta la sua capacità di scelta. Ancora 
una volta l’accusa di Simmaco, la cui Roma aveva chiesto di scegliere con quale mos vivere, è 
puntualmente rovesciata. Prudenzio fa leva proprio sulla capacità di scelta di Roma per 
mostrare come non esista per lei alcun commutabile fatum795.  
 
410-412.: l’ultima interrogativa esplicita meglio i vincula della prigionia cui si è costretta Roma: 
sono i legami di nascita (genesis). Il grecismo, usato non in senso cristiano ma nella valenza 
classica, indicava la stella natale, quella che sorgeva alla nascita dell’individuo. Il termine è a 
metà fra linguaggio ordinario e linguaggio tecnico astrologico: esso non vale semplicemente 
‘nascita’, ma ‘nascita predestinata’ (per cui cfr. Iuv. XIV 248; Suet., Vesp. 14, 1; Dom. 10, 3), 
anche ‘oroscopo’ (Iuv. VI 579 inspecta genesi). Cfr. anche Porphyr., in Hor. carm. I 11, 2-3; II 17, 
17-18. Un gioco simile si riscontra in Greg. Nyss., adv. fat. XVI 2. La costruzione retorica dei 
                                                          
793 Il termine aveva anche valore onomatopeico, come attesta Porphyr., in Hor. ars 113 cachinnum autem verbum secundum 
ὀνοματοποι[ε]ίαν fictum a sono risus. 
794 Considerare il paganesimo meritevole di riso era topico negli autori cristiani: Min. XXIV 11 quorum ritus si percenseas, 
ridenda quam multa et iam miseranda sunt; Lact., inst. I 21, 49; Ps.-Paul. Nol., carm. XXXII 94-95. Cfr. BACONSKY 1996, pp. 101-03. 
795 Per la forma non commutabile fatum, MAHONEY 1934, p. 124 suggerisce un parallelo in Verg., Aen. VIII 334 ineluctabile fatum. 
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versi rimarca la conversione di Roma dalla prigionia di un fatum alla libertà di scelta: il 
parallelismo degli emistichi di II 411 (pronome relativo-avverbio-infinito-reggente) evidenzia il 
contrasto temporale fra presente e passato di Roma (cui iam nolle licet e quod tunc voluisse licebat), in 
cui notiamo il poliptoto licet/licebat, l’opposizione verbale (nolle/voluisse) e avverbiale (iam/tunc).  
 
413-435.: il genius di Roma ha vagato a lungo in cerca della più giusta forma di governo (II 415 
aequa potestas), con passo vacillante e incerto (II 414 lubricaque et semper dubitans): questa fase della 
storia romana corrisponde in sostanza alla sua pueritia (cfr. II 319 e 363). All’interno di questo 
lungo arco temporale, che va dalla monarchia di Romolo (753 a.C.) al principato di Augusto (31 
a.C.), corrispondente all’incirca a 700 anni (septingentis… circiter annis), Prudenzio colloca i 
principali cambiamenti dell’ordinamento statale dell’Urbe796, descritti con pennellate rapide, 
quasi frettolose, privi di elementi cronologici: lo scarso interesse per la minuzia storiografica si 
giustifica con l’intento di delineare il continuo cambio di gusti del genius, ora per una forma di 
governo ora per un’altra. Non vi sono connessioni di causa-effetto fra una fase e l’altra: 
compaiono solo alcuni connettori temporali (II 416 iam tunc; II 418 mox; II 419 inde; II 421 diu; 
II 423 subito; II 426 rursus) che mettono in risalto la confusa volubilità del genius (II 414 semper 
dubitans), il camminare malfermo e incerto di Roma ancora puer. La cifra dei 700 anni è di 
tradizione letteraria, a partire da Enn., ann. 501-502 V2 septingenti sunt, paulo plus aut minus, anni / 
augusto augurio postquam incluta condita Roma / est797; Cic., or. 120 annorum septingentorum memoriam 
uno libro conligavit (Atticus). Anche Livio afferma che la sua opera deve ripercorrere più di 700 
anni di storia (I praef. 4). Parimenti Floro stabilisce 700 anni di storia romana dalla fondazione 
fino ad Augusto798; cfr. anche Oros., hist. VI 18.  
 
413. erravit: qui il verbo vale tecnicamente ‘vagare’, ma è chiaro che Prudenzio gioca 
sull’ambivalenza di error, che nel verso precedente significava ‘errore’799. La figura etimologica 
che si crea fra le parole di questi due versi si armonizza perfettamente con l’idea prudenziana di 
error, un vagare per molte vie rispetto alla simplex via della vera fede: II 849-850 sola errore caret 
simplex via nescia flecti / in diverticulum biviis nec pluribus anceps.  
 
415. regnandi… aequa potestas: iunctura che ricalca da vicino Hor., ars 10 audendi… aequa 
potestas, dove l’aggettivo aequus deve essere inteso con il significato di ‘giusto’.  
 
416-417.: il primo ordinamento politico di Roma, fin dalla sua fondazione (II 416 exortam… 
urbem), fu la monarchia (II 416). Romolo dispose poi che il re fosse affiancato 
                                                          
796 Per una visione schematica di questa successione delle fasi politiche di Roma antica, cfr. GNILKA 1965, pp. 247-52. 
797 Con qualche difficoltà interpretativa legata alla data di fondazione di Roma in Ennio, per cui cfr. SKUTSCH 1985, pp. 324-25. 
798 Una discussione su questo in FACCHINI TOSI 1998, pp. 80-81.  
799 Il verbo errare e il relativo sostantivo erano particolarmente cari alla letteratura cristiana per indicare chi segue le false 
superstizioni pagane (Tert., pudic. VII 6; Cypr., domin. orat. 1; Firm., err. II 7; Comm., apol. 3) o la stessa religione politeistica 
(come in CS I 10 e per. II 445; cfr. anche Min. III 1; Comm., apol. 2; Cypr., ad Donat. 4; Cypr., epist. 63, 1; Ps.-Cypr., carm. ad 
senat. 2; Ps.-Paul. Nol., carm. XXXII 95). Cfr. ThlL V/2, 811-12, 61. 
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nell’amministrazione (II 417 curarum in parte) da un consiglio di anziani800, composto dai capi 
delle famiglie più nobili (i patres). Da questo nucleo di senes si sarebbe originato il senatus.  
 
418-419.: con il passaggio dalla monarchia all’età repubblicana (510-509 a.C.), il senato giocò un 
ruolo di rilievo (II 418 proceres de stirpe senum), divenendo il perno della nuova repubblica guidata 
dai patrizi (il termine patricii si connette con patres). L’immagine del senato chiamato a reggere il 
timone dello stato (II 419 clavum consilii) riprende Cic., Sext. 20 clavum tanti imperii tenere et 
gubernacula rei publicae tractare, con la tradizionale metafora della nave-stato801. 
 
419-422.: la prima secessione plebea porta all’istituzione dei tribuni (494 a.C.)802, che conduce a 
un governo misto (II 420 mixtim), ripartito fra consoli patrizi e tribuni della plebe. Questo 
governo continuò, fra vicende alterne, fino al 451 a.C., anno del Decemvirato. L’accostamento 
di bellum e pax , che «sottolinea l’unione dei due aspetti antitetici con i quali si manifesta la 
grandezza di Roma: le imprese gloriose in guerra e in pace»803, è tipico della prosa804, ma ricorre 
talvolta anche in poesia: Sil. III 134 et bello et pace; Manil. II 400 vel bello vel pace. Il concetto, 
altrimenti espresso nella forma domi militiaeque, è topico dell’ideologia romana: Sall., Cat. IX 3; 
hist. fr. 1 M.; Liv., praef. 9; Sulp. 20. Il v. 422, solo da E collocato dopo II 427 (lezione rifiutata 
da tutti gli editori), esplica ulteriormente il doppio governo successivo alla secessione plebea, 
mettendo in apertura e chiusura di verso i due termini chiave (consule… tribunost), affiancati 
rispettivamente dalle classi sociali di cui erano espressione (nobilitas… plebs). La struttura 
chiastica si rivela particolarmente riuscita nella resa dell’immagine di un governo misto.  
 
423-427.: D omette questi versi. Secondo GNILKA, questi versi sono da espungere perché 
frutto di interpolazione, mentre per CUNNINGHAM sono autentici805. Il problema è costituito da 
diu (II 421): com’è possibile affermare che il governo misto durò a lungo se dopo solo 40 anni 
ci fu un nuovo cambiamento? Evidentemente i vv. 423-427 non possono essere stati scritti da 
Prudenzio (tesi di GNILKA). CUNNINGHAM, basandosi anche sui dati dei manoscritti, vi vede il 
segnale più chiaro dell’errare labirintico del genius: «although the mixed constitution lasted for a 
long time, it too was not without interruption»806. Se, come ritengono entrambi i critici, i vv. 
423-427 si basano su Liv. III 33 anno trecentensimo altero quam condita Roma erat iterum mutatur forma 
civitatis, ab consulibus ad decemviros, quemadmodum ab regibus ante ad consules venerat, translato imperio. 
minus insignis, quia non diuturna, mutatio fuit, nel diu di II 421 si può vedere un’eco della diuturna 
                                                          
800 Liv. I 8, 6-7; Cic., rep. II 14 e 23.  
801 Risalente alla letteratura greca: Archil., fr. 105 W; corpus Theogn. 667-680; Alcae., fr. 208 V., Hor., carm. I 14. Cfr. BONANNO 
1976. La metafora era ancora adoperata da Claudiano nelle parole di Stilicone ai suoi (Goth. 271-277) e in Gild. 219-222.  
802 Liv. II 33, 1-3; Cic., rep. II 59. 
803 FACCHINI TOSI 1998, p. 82. 
804 Liv. II 1, 1; IV 3, 16; VII 1, 9; etc.; Tac., hist. IV 55, 1; 68, 1; Suet., Aug. 61. Cfr. ThlL II, 1853, 26-34. 
805 GNILKA 1965, pp. 249-52; CUNNINGHAM 1968, pp. 121-27. 
806 CUNNINGHAM 1968, p. 124; e aggiunge: «there was [scil. not] an orderly progression in Rome’s constitutional history, but 
rather […] things drifted along from one thing to another and sometimes back again until Rome finally learned to take the 
right course». 
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mutatio di Livio, per cui la breve interruzione del Decemvirato non comprometterebbe il lungo 
periodo di governo misto.  
 
423-425.: allusione ai due governi affidati ai decemviri legibus scribundis (451-449 a.C.), incaricati di 
redigere il primo codice scritto di leggi (le XII Tavole). I decemviri sono detti summorum procerum 
fastigia perché appartenevano alla nobiltà patrizia; impugnano i duodeni fasces, simbolo consolare 
per eccellenza807, in quanto hanno assunto tutte le prerogative dei consoli. Essi disponevano di 
12 lictores incaricati di portare altrettanti fasci cilindrici di verghe in cui era infissa un’ascia di 
bronzo o una scure (II 425 sua… securis). L’attacco di II 423 displicet riprende la chiusa placeret (II 
414) e focalizza l’attenzione sulla parola chiave che anima le scelte del genius Romae: il piacere. 
 
426-427.: a seguito della seconda secessione plebea, in protesta contro le derive autoritarie del 
governo dei decemviri, nel 449 furono ripristinate le normali cariche politiche808, con i due 
consoli e i due tribuni fino al 444, quando si decise che i tribuni militari con poteri consolari 
(tribuni militum consulari potestate) si sarebbero alternati ai consoli al vertice dello stato (444-367 
a.C.). A questa parentesi, Prudenzio sembra però non prestare attenzione e la sintetizza sotto 
l’unica etichetta di gemini ductores. Ai consoli viene riaffidato l’incarico di istituire i Fasti consulares, 
il catalogo ufficiale dei consoli. Alla repentinità con cui si era abbandonato il governo misto (II 
423 subito) fa da contraltare il ripensamento espresso dal rursus di II 426: i due avverbi 
esprimono la stato di confusione, quasi labirintica, del genius che non è in grado si scegliere la 
più giusta forma di governo.  
 
428. ultima sanguineus turbavit saecla triumvir: la rassegna sulla storia dei governi di Roma 
nei primi 700 anni si conclude con questo esametro aureo, allusivo al sanguineus triumvir, ai due 
triumvirati di Pompeo, Cesare e Crasso (60 a.C.) e di Ottavio, Antonio e Lepido (43 a.C.)809: 
sanguineus allude alle cruente lotte civili o, più velatamente, all’età della iuventus/adulescentia 
fervente di sangue caldo (II 320 sanguine praecalido e II 330 calidos… in annos). L’età dei triumviri 
costituisce il punto finale dell’adulescentia di Roma, che trova la più giusta forma di governo nel 
principato: solo sotto un unico capo si ha la pax e solo così si può diffondere la fede cristiana. 
Il verso potrebbe richiamare Verg., ecl. IV 4-5 ultima Cymaei venit iam carminis aetas / magnus ab 
integro saeclorum nascitur ordo. Il contesto è simile: Virgilio annuncia la fine dell’età del ferro, il 
punto più estremo della degradazione morale, a cui segue il ritorno all’età dell’oro con l’avvento 
del princeps. Così Prudenzio segna come ultima saecla il tempo antecedente al principato. Diversa 
è invece la concezione alla base dei due versi nei rispettivi autori: per Virgilio si tratta di un 
ritorno all’età dell’oro, in un’ottica ciclica del cosmo, di derivazione orfico-pitagorica; per 
Prudenzio non si tratta di palingenesi, ma di un lento cammino del cosmo nel disegno divino.  
 
                                                          
807 Il primo console che assunse i fasci a emblema dell’imperium fu Giunio Bruto (Liv. II 1, 8). In seguito il fascio divenne 
rappresentativo anche di altre cariche.  
808 Liv. III 54; Cic., rep. II 62-63. 
809 Sull’uso del plurale collettivo, LAVARENNE 1933, § 878. 
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429-430. fluctibus… erravit: a conclusione della rassegna sull’evoluzione del genius, Prudenzio 
riutilizza lo stesso verbo con cui aveva aperto la sezione (II 413), quasi a creare una struttura 
anulare in cui incastonare i primordi della storia romana, presentati all’insegna dell’error confuso 
e disordinato. I fluctus in cui vaga il genius Urbis, immagine dell’ondeggiamento incerto e 
malfermo (cfr. II praef. 66), richiamano la metafora della nave-stato. Si può cogliere inoltre una 
velata allusione ai fluctus Actiaci (II 528), dove il caput augustum di Ottaviano (II 431) si cinse di 
vittoria e diede avvio al dominio imperiale di Roma.  
 
429. fatum geniusve animusve: Prudenzio ricorre spesso in questa sezione argomentativa a 
formule dell’incertezza e del dubbio: cfr. II 74 aut fatum aut genius; II 373 aut fatum aut genius; II 
377 sine corpore formave; II 405 umbram sive animam. Anche il lessico di questo verso è all’insegna 
della più totale incertezza: in un solo emistichio sono contenute tutte le parole impiegate in 
precedenza per definire la natura del genio. 
 
431. doctus: parola chiave nel passaggio dalla repubblica alla maturitas dell’età imperiale: I 245-
247 hunc morem veterum docili iam aetate secuta / posteritas mense atque adytis et flamine et aris / Augustum 
coluit. Il verbo, che riprende l’immagine del Christus doctor, presenta la storia come il tempo della 
lunga pedagogia di Dio verso l’umanità, culminante nella Roma cristiana (I 287-290).  
 
431. caput augustum: in questo lusus di nomi, Prudenzio allude al titolo di Augustus che il 
senato aveva conferito a Ottaviano nel 27 a.C. Già Ov., met. XV 869 utilizzava questa iunctura 
per indicare Ottaviano. Prudenzio la riutilizza in riferimento all’imperatore Giuliano in apoth. 
455. La clausola diademate cinxit ritorna ancora in Prisc., Anast. 163 e in Coripp., Iust. II 38.  
 
432-435.: rassegna di titoli imperiali assunti da Augusto. Al di là della veridicità storica, 
Prudenzio delinea un ritratto valido non solo per Augusto ma per ogni princeps: egli condensa in 
sé, con evidente effetto di cumulatio, tutte le cariche istituite da Roma nei 700 anni in cui il genio 
erravit. Ne esce un’immagine di sovrano assoluto, summus dominator (apoth. 448), espressione 
terrena del deus summus810. 
 
432. patrem patriae: l’appellativo di pater patriae fu dato per la prima volta a Cicerone dopo 
aver sventato la congiura di Catilina (Cic., Sext. 57, 121; Pis. 3, 6; Iuv. VIII 244). Lo stesso 
Cicerone lo riferisce a Mario (Cic., Rab. perd. 10, 27). In seguito il titolo fu assegnato a Cesare 
dopo la vittoria su Sesto Pompeo a Munda (45 a.C.): Suet., Iul. 76, 1. Da ultimo il senato attribuì 
questo titolo ad Augusto nel 2 a.C., su proposta di Messalla Corvino: Mess. Corv., orat. 20; 
Suet., Aug. 58, 2. Cfr. ancora res gestae XXXV senatus et equ]ester ordo populusq[ue] Romanus universus 
[appellavit me patrem p]atriae. Di lì il titolo fu assegnato in seguito a vari imperatori. Teodosio è 
                                                          
810 Tali attributi sono validi anche per gli imperatori non cristiani o avversi al cristianesimo: nel ritratto di Giuliano (apoth. 452-
454 consultor patriae, sed non consultor habendae / religionis […] / perfidus ille Deo, quamvis non perfidus orbi) la continua antitesi su 
cui giocano i versi mette in risalto che il governo dell’imperatore, nonostante le sue inadempienze religiose, fu comunque 
giusto, perché l’impero è espressione della volontà di Dio. Sul ritratto di Giuliano in Prudenzio, PALLA 1998. 
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definito parens patriae in CS I 9. Sottesa all’uso di patria in Prudenzio vi è l’evoluzione di 
significato rispetto all’uso dell’età augustea, ove indicava strettamente la città di Roma: negli 
autori tardi indica l’impero intero811. Inoltre, poiché l’impero per Prudenzio coincide con 
l’ecumene, il pater patriae ha una valenza ancor più universalistica, che coinvolge ogni uomo. 
L’imperatore diventa padre di ogni uomo, immagine del padre celeste, perché realizza il disegno 
di Dio sull’uomo, permettendo l’avvento di Cristo.  
 
432-433. populi atque senatus / rectorem: cfr. res gestae VII princeps senatus fui. Sulla forma 
rector populi, già Ov., met. IX 245 (nelle parole di Giove) populi dicor rectorque paterque. Cicerone 
impiegava più volte rector con il significato di ‘guidare’ la città (alcuni esempi: Cic., de or. I 211 rei 
publicae rectorem; Cic., rep. II 52 rector et gubernator civitatis). 
 
433. militiae ductor: anche le res gestae ricordano il ruolo di dux belli di Augusto e tutte le 
imprese belliche compiute (XXV-XXXIV). Epiteto simile a militiae ductor è rivolto anche 
all’imperatore Giuliano in apoth. 449 ductor fortissimus armis.  
 
434. dictator: dopo la grave carestia dell’Italia nel 22 a.C., il popolo chiese con forza che il 
senato nominasse Ottaviano dictator rei publicae constituendae (res gestae V), ma a differenza di 
Cesare che ottenne la carica di dictator perpetuus812, Ottaviano non accettò mai la nomina di 
dictator. Rispetto al precedente militiae ductor, il termine specifica il ruolo di autorità suprema nelle 
decisioni belliche.  
 
434. censorque bonus morumque magister: espressione pleonastica, evidenziata dal chiasmo 
e dall’anafora di –que, per indicare la carica censoria813, che a partire da Augusto fu rivestita 
soltanto dagli imperatori, per poi scomparire del tutto con Domiziano. Fra i compiti del censor, 
Cicerone ricorda in particolare quello di provvedere alla tutela dei costumi (Cic., leg. III 7 censores 
mores populi regunto); a questo stesso compito allude Prudenzio (morum magister).  
Secondo Cassio Dione, già nel 22 a.C. il senato aveva offerto a Ottaviano la carica di censor 
perpetuus, ma quello la rifiutò facendo eleggere due censori secondo l’antica usanza814. Ottaviano 
accettò invece per due volte la cura morum (nel 19 e nel 12 a.C.)815, mentre Svetonio attesta che 
Augusto fu incaricato a vita del controllo dei costumi e delle leggi (ragion per cui fece il 
censimento della popolazione per tre volte, nonostante non avesse ricevuto la carica di 
censore)816. Le res gestae dichiarano che Augusto rifiutò la carica di censore, ma non escludono 
                                                          
811 Sullo slittamento semantico del termine patria fra gli autori tardi, cfr. PASCHOUD 1967, pp. 165-67; in particolare su 
Prudenzio, pp. 228-29. 
812 Flor. II 13 e 34; Gell. XIX 8, 3. 
813 L’accostamento pleonastico di censor e magister era già in Cic., Cael. 11, 25 pertristis quidam patruus, censor, magister. 
814 Cassio Dio LIV 2, 1. 
815 Cassio Dio LIV 10, 5; LIV 30, 1. 
816 Suet., Aug. X72, 2. 
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che egli ne avesse rifiutato anche le funzioni, che furono inglobate nella tribunicia potestas817. La 
cura legum et morum permise a Ottaviano di legiferare sulla riforma dei costumi che egli restaurò 
nello spirito del mos maiorum (res gestae VIII 5).  
 
435. tutor opum, vindex scelerum, largitor honorum: conclude la rassegna degli attributi 
imperiali questo verso, il cui ritmo crescente è scandito dalla successione trimembre in 
parallelismo dei tricola, i quali sintetizzano gli argomenti esposti ai capp. XV-XXIV delle res 
gestae. Il vindex scelerum alluderebbe probabilmente alla iustitia di cui Ottaviano si fece garante. In 
res gestae II Augusto ricorda come avesse punito gli assassini di Cesare, tramite la Lex Pedia de 
interfectoribus Caesaris (43 a.C.). Ancora prima della battaglia di Filippi (42 a.C.), Ottaviano fece 
voto a Marte Ultore (‘vendicatore’) di edificargli un tempio (res gestae XXI 1). La clausola largitor 
honorum era già di Aus., epist. XXII 34 e di Claud., IV Hon. 118818 largitor opum, largitor honorum 
(che può aver ispirato il nostro verso non solo per la clausola, ma anche per il tutor opum).  
 
436-440.: dopo una serie di evoluzioni, il genius è finalmente giunto con fatica (aegre) alla più 
giusta forma di governo, mantenuto in vita da un foedus sanctum, contraddistinto da una 
inviolabilità religiosa e giuridica. La costruzione di II 440, che colloca agli antipodi i due 
participi contrapposti ignorata e retecta, sottolinea la distanza fra un prius e un tandem e isola al 
centro il pronome riferito al genio, protagonista di questo incessante profectus in melius. Il v. 437 
tandem pervenit ad illud è molto vicino a carm. adv. pag. 29 metas tandem pervenit ad aevi, ma non per 
questo bisogna pensare necessariamente a una ripresa intertestuale819.  
 
441-442.: sententia finale che chiude in modo lapidario la sezione sul ruolo del genius nella storia 
di Roma. I due versi esprimono al contempo la gioia e la soddisfazione del cristiano Prudenzio 
(attraverso la successione dei verbi gratemur, iam non dubitat) per la conversione dell’Urbe al vero 
Dio, segno della sua più compiuta maturità.  
 
441. iam non dubitat: l’espressione era utilizzata, in contesto radicalmente opposto, in Catull. 
30, 3 iam non dubitas (dove il poeta rimprovera Alfeno per il fatto che questi non esita a tradire 
l’amico). Il verbo dubito riprende volutamente il quid dubitat riferito all’incertezza del genius nel 
convertirsi al cristianesimo (II 438). Lo iam non dubitat, il cui verbo si inserisce nell’universo 
concettuale dell’ondeggiamento, indica non solo la fine dell’errare del genio fra le varie forme 
politiche, ma anche la fine del suo vacillare di fronte ai divina iura, il pieno raggiungimento della 
verità. I vv. 440-441 si configurano come una risposta a quella domanda, di gusto prettamente 
                                                          
817 Res gestae VI senatu populoq]u[e Romano consentientibus ut curator legum et morum summa potestate solus crearer, nullum 
magistratum contra morem maiorum delatum recepi. Quae tum per me geri senatus voluit, per tribuniciam potestatem perfeci, cuius 
potestatis conlegam et ipse ultro quinquiens a senatu depoposci et accepi]. 
818 Il primo rimando è stato segnalato e commentato da CHARLET 1960, pp. 58-59, il secondo da BERGMAN 1926, p. 464. 
819 Accostamento suggerito da ELLIS 1869, p. 70. POINSOTTE 1982 postula che anche alla base della iunctura prudenziana vi sia 
lo stesso verso virgiliano (Verg., Aen. X 472) che costituisce la trama intertestuale di carm. adv. pag. 29, ma in realtà il 
collegamento è estremamente aleatorio; l’indiscutibile vicinanza fra il CS e il Carmen contra paganos (su cui cfr. ZAPPACOSTA 
1967; BARTALUCCI 1998, pp. 39-42) non può costituire un pretesto per cercare a ogni costo rimandi allusivi fra i due testi.  
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virgiliano (Aen. VI 806; georg. II 433), che il poeta si era rivolto tramite figura retorica 
dell’ἐκφώνησις in I 587-588 et dubitamus adhuc Romam tibi, Christi, dicatam / in leges transisse tuas? 
 
441-442. subdita Christo / servit Roma Deo: i versi possono essere tradotti in due modi. 
Una prima traduzione può essere: “sottomessa a Cristo, Roma serve Dio”, in quanto nella 
sottomissione al Figlio, Roma compie il disegno del Padre; infatti dopo la sottomissione di tutto 
il creato a Cristo, anche quest’ultimo si sottometterà a Dio (1 Cor 15,27-28). La nostra 
traduzione, seguendo quella di LAVARENNE, ribadisce l’unità fra Cristo e Dio: “Roma serve 
sottomessa Cristo Dio”. La sudditanza dell’uomo a Cristo è il segno di appartenenza e 
obbedienza al vero e unico Dio (Gc 4, 7; Rm 3, 19). Anche Paolino descrive il cristiano come 
un subditus di Cristo (carm. X 88-89). L’espressione recupera il noto immaginario di Cristo 
princeps (II 766 nostra regat servetque palatia Christus) che, governando su Roma, può estenderne il 
dominio fino al cielo (I 590 super astra poli terrenum extendere regnum) in un imperium sine fine (I 542). 
 
443-444.: dopo aver detto che Roma si è finalmente convertita a Cristo, il poeta sente l’esigenza 
di spiegare cosa egli intenda con Roma: non il genius, che altro non è che una falsa e inutile 
imago, ma i viri che animano l’Urbe: Roma non è un fatum geniusve animusve, ma è una mens viva, 
costituita dal suo populus. Prudenzio identifica per certi versi il genius Urbis con il genius populi 
Romani820, eliminando però l’esistenza del genius. Ritorna ancora una volta l’abbinamento fra 
genius e mens (II 385 vivida mens; II 387 mens viva) che regge il corpo821: a livello del singolo uomo, 
il genius è la sua mens, a livello collettivo il genius Urbis è la mens dei suoi viri.  
 
445-449.: con un nuovo passaggio di argomento (II 445 quamquam), Prudenzio si scaglia contro 
la credenza per cui deve esistere un solo genius Romae, quando invece ogni luogo consta di un 
suo genio: Serv., in Aen. V 95 nullus locus sine genio. La molteplicità dei luoghi assegnati ai genii è 
resa con un verso i cui elementi si giustappongono l’uno all’altro asindeticamente, in un ritmo 
serrato cui contribuiscono l’allitterazione della s e il ricorrere martellante dell’accento sull’ultima 
sillaba di ogni luogo elencato. L’ironia verso questo tipo di credenza era già espressa, con una 
forma stilistica simile822, in ham. 102-105 convenit et nebulis et fontibus et reboanti / oceano et silvis et 
collibus et speluncis, / fluminibus ventis, fornacibus atque metallis / adsignare deos proprios, sua cuique iura.  
Il genius è presentato ancora una volta come un’umbra (II 449), la cui inconsistenza stacca 
nettamente a confronto con la vivida mens di II 385. La fictio che investe la figura del genio è 
ribadita dal poliptoto del verbo fingere (II 445 fingitis; II 449 fingere) e dall’anafora della forma 
perque che esprime bene il moltiplicarsi dei geni (II 448 geniorum milia multa). Notiamo da ultimo 
l’attacco di II 447 adsignare genios suos, molto vicino a quello di ham. 105 adsignare deos proprios. 
 
                                                          
820 Simile identificazione in Rut. Nam. I 15-16 ordinis imperio collegarumque fruuntur / et partem genii, quem venerantur, habent. 
821 Ricordiamo che il corrispettivo fra genius individuale e collettivo era già stato posto da Symm., rel. III 8. 
822 Cfr. PALLA 1981, pp. 159-60. 
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450-487.: nella terza argomentazione contro il fatalismo, Prudenzio passa a smantellare l’idea di 
un fatum vero e proprio. Il suo legame con il genius era stato stabilito già da Simmaco, che aveva 
parlato di genii fatales assegnati a ogni popolo come guida lungo le vie tracciate dal destino. Nello 
stabilire i destini di ciascuno giocano un ruolo fondamentale gli astri823 (cui si allude in II 450-
453): per Prudenzio è assurdo che ogni realtà sia soggetta al dominio astrale, perché questo 
condurrebbe in primo luogo a una delegittimazione della responsabilità individuale (II 461-471), 
quindi negherebbe il libero arbitrio di ciascuno (II 472-476). È in virtù di questo libero arbitrio 
che Roma può convertirsi al cristianesimo, senza perdere per questo la sua vocazione 
imperiale824. Nella seconda confutazione (II 477-483) Prudenzio evidenzia l’assoluta supremazia 
del Deus omniparens sugli astri che assegnano il destino. Di conseguenza, conoscere il vero Dio è 
frutto di una scelta libera (II 486 libera secta) e conduce anche a libertà: permette di elevarsi al di 
sopra del destino e di schiacciare sotto i propri piedi gli influssi astrali. Nel descrivere la vittoria 
dell’anima dell’uomo sulle forze del destino Prudenzio ricorre a immagini ascensionali e 
trionfali. L’anima arriva a toccare i vertici più alti della gerarchia dell’universo, conoscendo il 
suo stesso Creatore (II 478 omniparentem / nosse Deum; II 485 factorem noscite vestrum).  
 
450. dementia: termine concettualmente molto forte in questo contesto argomentativo, in cui 
si esalta la mens dell’uomo quale vero genius: immaginare l’esistenza di un fatum/genius non può 
che essere perciò dementia, uno svilimento della mens dell’uomo. 
 
454-456.: Prudenzio porta all’assurdo il fatalismo astrologico pagano, che credeva che ogni 
forma di vita, persino le piante (II 457 fraxinus), fosse determinata dagli influssi astrali, e 
immagina che anche gli oggetti inanimati siano soggetti al destino delle tre Parche. Prudenzio 
nomina espressamente Lachesi che avvia la tessitura dei fili dell’esistenza umana alla sua nascita, 
fili che sono male fortia perché esposti a caducità (cfr. il tenue filum di Lachesi in Coripp., Ioh. III 
338-339). Si può cogliere un’allusione a Cloto nei fusis rotatis di II 455 (Cloto è colei che fila gli 
stami del fuso) e una, ancor più criptica, ad Atropos nel recidere i fili della vita (II 456)825. 
Probabilmente Prudenzio menziona solo Lachesi che, in quanto Parca della nascita, è colei che 
assegna il destino a ogni nuova costruzione che viene innalzata826. D’altro canto non mancano 
casi in cui la sola Lachesi, sineddoche per tutte e tre le Parche, indica il destino di morte 
dell’uomo: Claud., rapt. II 354; III 411; carm. min. 26, 93; Coripp., Ioh. III 338-339. 
 
458. summum conscenderet ardua culmen: il verso, con la cumulatio di termini pleonastici, 
risente di Manil. V 10-11 cum semel aetherios ausus conscendere currus / summum contigerim sua per 
fastigia culmen; Sil. III 510 credite vos summumque Iovis conscendere culmen. La stessa clausola si trovava 
                                                          
823 Nel periodo augusteo il genio aveva acquistato una valenza astrologica: esso poteva governare le stelle e influenzare il 
carattere individuale, quindi il suo stesso destino (Hor., epist. II 2, 187 Genius, natale comes qui temperat astrum, / naturae deus 
humanae mortalis, in unum / quodque caput voltu mutabilis, albus et ater). Cfr. NITZSCHE 1975, pp. 22-24. Il legame fra il fatum e 
l’influenza astrale continuò a essere particolarmente vitale nell’età imperiale. 
824 Cfr. VERA 1981, p. 38. 
825 GARUTI 1996, p. 177, ad loc. 
826 Anche in Claud., Gild. 203 si trova la sola Lachesi che fila gli stami di Roma di cui Giove ha appena decretato la rinascita.  
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in II 251. L’altezza del frassino è ricordata anche da Verg., Aen. XI 135-136 alta… / fraxinus; 
georg. II 66; Ser., medic. 382.  
 
459. nulla hominum res est, nulla actio mundi: all’interno della struttura parallela del verso, 
in cui le due proposizioni si susseguono scandite dall’anafora di nulla, Prudenzio incastona un 
chiasmo fra i termini hominum res e actio mundi. Nullus è vocabolo tipico della Umgangssprache827, 
ma è molto utilizzato anche in poesia. 
 
461-476.: Prudenzio porta in campo un’argomentazione topica nella confutazione al 
determinismo fatalistico. Se tutto fosse determinato dal fato, l’uomo non sarebbe responsabile 
delle sue azioni (II 461-464): dunque non avrebbero senso le leggi e neppure le punizioni (II 
467-472). Neppure si spiegherebbe l’aspirazione al bene (e quindi la vita morale) dell’uomo828: il 
destino deve perciò insinuare in ciascuno un’aspirazione al male (II 465-466). Ma l’uomo è 
dotato per natura di volontà libera, per cui niente può imporgli di commettere il male senza che 
lui lo voglia (II 473-476)829. Prudenzio aveva impiegato un’argomentazione simile in ham. 669-
696: nonostante l’uomo abbia in sé sentimenti orientati al bene infusigli da Dio stesso, egli è 
comunque libero di non seguirli e di peccare. D’altronde, se l’uomo non avesse capacità di 
scelta fra bene e male, ma fosse determinato da Dio a compiere il bene (situazione rovesciata a 
quella prospettata in CS per il fatum), la sua non potrebbe dirsi vita morale autentica.  
 
462. bis sex in tabulis aut cur rubrica: dopo II 423-427, ancora un riferimento alle leggi delle 
XII Tavole, emblema del mos maiorum. Prudenzio fa leva sui capisaldi della cultura romana per 
mostrare come i veri traditori non siano i cristiani, ma i romani stessi: questi, credendo nel 
fatum, annullano la responsabilità umana e quindi la necessità del più autorevole codice di leggi. 
La forma bis sex si apparenta a quella analoga impiegata per indicare i decemviri in II 423 bis 
quina. La rubrica invece non fa riferimento a una legislazione specifica di Roma: il termine 
poteva indicare genericamente una legge o una raccolta di leggi (Quint. XII 3, 11; Pers. V 90), il 
cui titolo del capitolo era di solito scritto in rosso: Dig. XLIII 1, 2 interdicta proponuntur sub rubrica 
unde vi: aliqua enim sub hoc titulo interdicta sunt. In Prudenzio rubrica assume perciò 
metonimicamente il significato di ‘legge’.  
 
463. ferrea fata: iunctura già presente in App. Verg., Catal. XVI 4 e come clausola in Aus., 
epitaph. XVI 3830. L’aggettivo ferreus si può attribuire a tutto ciò che riguarda le Parche: cfr. 
Claud., rapt. I 52-53 omnia, quae seriem fatorum pollice ducunt / longaque ferratis evolvunt saecula pensis 
(dove il poeta gioca fra il senso letterale e metaforico di ferratus)831. 
                                                          
827 HOFMANN–SZANTYR 1972, p. 205.  
828 Questo tipo di obiezione al determinismo stoico era già stata affrontata dallo stesso Crisippo (SVF II 998; II 1000). Posizioni 
simili già in Cic., de fato 40; Philo, provid. I 78-82; Gell. VII 2; Diog. Enoan., fr. 54 Smith; Orig., princip. III 1, 19; in Gen. III; in 
Rom. I; Eus., praep. evang. VI 6, 5-6; Ioan. Chrys., fat. et prov. V (in PG 50, 765-768). 
829 Cfr. Alex. Aphr., de fato, p. 178 Bruns; mantissa, p. 173, 21-25 Bruns. 
830 Su questi, CHARLET 1980 B, pp. 59-60. Cfr. anche Quint., declamat. X 8 ferrea iura fatorum; Ov., trist. V 3, 28 ferrea sors vitae. 
831 Su cui cfr. CHARLET 1991, p. 97, anche per i problemi di natura testuale intorno alla lezione pensis.  
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465-466.: in una concezione fatalista, la volontà dell’uomo è costretta al male dal fato (II 465), 
così che l’uomo desidera compiere quanto è vietato dalla legge (II 466). La paradossalità della 
situazione è evidenziata attraverso un discorso contorto, segnalato da un gioco di parole 
contrapposte, fra il velle di inizio v. 465 e il nolle di fine v. 466.  
 
467. cedite, si pudor est: con un solenne attacco di verso (già in Prop. II 2, 13; II 34, 65), 
Prudenzio si avvia a concludere il suo ragionamento. Come in II 57, si appella al pudor della gens 
pagana perché questa desista dal credere nella fictio (II 445 fingitis) di un genius/fatum. La formula 
si pudor est è collocata sempre dopo un forte imperativo iniziale (II 57 desine; II 467 cedite). 
L’appello al pudor si rivolge esclusivamente al paganesimo: è un pudor che nasce dallo iato fra 
una cultura razionale e la credenza in una religione irragionevole (per. X 366-385).  
 
471. nemo nocens, si fata regunt quod vivitur ac fit: sententia potente, che ricalca da vicino 
(pur con minore intensità) Sen., Oed. 1019 fati ista culpa est: nemo fit fato nocens. Si tratta di un’idea 
diffusa nel mondo antico: Eur., Hipp. 1433-34 ἀνθρώποισι δὲ / θεῶν διδόντων εἰκὸς 
ἐξαμαρτάνειν; Sen., Herc. Oaet. 886 haut est nocens quicumque non sponte est nocens832. Nemo è 
scandito con la o breve, secondo una tendenza invalsa nella poesia imperiale, a partire da Sen., 
Oed. 243; 1019 (in Hor., sat. I 1, 1 è scandita ancora correttamente); Mart. I 40; Iuv. II 83. 
 
472. immo nocens, quicumque volens: forte l’avversità di Prudenzio alla concezione pagana 
che assegna ogni responsabilità al fatum, contraddicendo la giusta esigenza di punire il colpevole. 
L’inizio di II 472, simile a quello di II 471 (si noti la scansione breve di immŏ, come in psych. 799; 
per. V 165)833, segna la radicale distinzione fra la concezione pagana e cristiana. L’omoteleuto fra 
nocens e volens sottolinea lo stretto legame fra colpa e volontà, concetto ben chiaro alla cultura 
popolare latina: Publ. Syr., sent. 710 voluntas impudicum, non corpus facit; Sen., Phaed. 735 mens 
impudicam facere, non casus, solet. 
 
473. velle suum est: formula di estrazione giuridica, equivalente a sui iuris esse, impegata fin da 
Plauto e Terenzio per indicare la proprietà di ciascuno. Il latino ha in seguito trasferito 
l’espressione ad altri usi metaforici (come l’originalità del pensiero). Seneca applica l’espressione 
al campo morale, per indicare le ‘cose in nostro potere’, sul modello dei τὰ ἐφ' ἡμῖν di 
Epitteto834. Per Prudenzio la voluntas è nel possesso pieno ed esclusivo del singolo uomo. 
 
477-487.: si apre ora uno spiraglio alla possibile esistenza di un fatalismo astrologico, 
accettando il fatto che per qualcuno il fato e un dio onnipotente possano convivere. Da una 
parte questa apertura testimonia la grande diffusione delle idee astrologiche in tutti gli strati 
                                                          
832 Cfr. anche dicta Catonis 25 haut homo culpandus, quando est in crimine casus; Sen., Phoen. 451-453 error invitos adhuc / fecit 
nocentes, omne fortunae fuit / peccantis in nos crimen; Phaed. 440 quem fata cogunt, ille cum venia est miser. 
833 Cfr. Mart. I 85, 4; IV 84, 4; V 63, 6; VI 94, 4; Anth. Lat. 428, 4. Cfr. anche ThlL VII, 1, 473, 24-27). L’abbreviazione di –o finale, 
abitudine diffusa soprattutto in età imperiale, ricorre sovente in Prudenzio (cfr. LAVARENNE 1933, § 166 e §§ 168-173). 
834 Su questo, cfr. TRAINA 1984, p. 12 e p. 52. Su Seneca, LOTITO 2001, in particolare p. 155, nn. 54-55. 
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sociali835; dall’altra la difficile convivenza fra religione e fato costituiva un’argomentazione 
topica contro il fatalismo: la presenza di quest’ultimo vanificava infatti l’utilità delle preghiere e 
della religione836. Per Tertulliano (idol. 9, 1) l’astrologia spingeva gli uomini a non avere 
considerazione per la divinità, qualunque essa fosse. Ricordiamo anche la posizione del filosofo 
pagano nel De fato di Gregorio di Nissa: poiché tutto è governato dal fato, è inutile forzare in 
qualche modo una conversione; essa sarebbe avvenuta, solo se fosse stato destino (II 1-2). Per 
Prudenzio, anche ammettendo l’esistenza di un fatalismo astrologico, non vi sarebbe comunque 
alcun impedimento nel credere in Dio, in quanto questi è superiore al fatum: la conversione del 
genius urbis al cristianesimo (II 441-442) è il segno concreto del libero arbitrio.  
 
477. quisque… omniparentem: l’uso di quisque invece di quisquis è tipico del latino arcaico e 
tardo837: in Prudenzio, cfr. cath. VII 216; ham. 867; apoth. 22; 1060; per. X 35; 129; 214838. 
L’epiteto omniparens era convenzionalmente usato per la Terra, che l’antica credenza immaginava 
madre di tutte le cose: hymn. Hom. 30, 1 Γαῖαν παμμήτειραν; Verg., Aen. VI 595 Terrae 
omniparentis. Apuleio lo attribuisce alla dea Siria, identificata con la Magna Mater (met. VIII 25); 
Avieno lo attribuisce a Giove (Arat. 795), probabilmente sul modello di Hymn. Orph. XX 5. 
Omniparens si addiceva bene a qualificare la potenza somma della divinità839. Con questo epiteto 
si voleva ribadire la supremazia del Dio cristiano rispetto agli astri e ai pianeti, che in quanto 
creature sono a lui subordinati. Dio, essendo superiore agli astri, assume in sé i connotati del 
Sole παγγενέτωρ, omniparens, considerato ‘padre di tutto’ e mens mundi840: come il Sole regnava 
su astri e pianeti (Macr., Sat. I 23, 5-7), il Dio cristiano regna su tutti gli astri e al contempo ne 
assume i caratteri divini di mens mundi841. 
 
479. mathesis: il termine, calco dal greco, passò da un significato generico di ‘apprendimento’ a 
quello specifico di astrologia: HA, I 10, Spart., Hadr. 16; Ael. Vel., 3; Firmico Materno, che 
scrive un intero trattato sull’astrologia (i Matheseos libri appunto), impiega il termine in I praef. 1. 
                                                          
835 Perfino nel mondo cristiano, che cercò per quanto possibile di conciliare le concezioni astrologiche con il proprio impianto 
teologico. Tertulliano riconosce l’utilità dell’astrologia, ma solo quella antecedente alla venuta di Cristo, come dimostrano i 
Magi (idol. 9, 2-7). Fonti non letterarie ascrivibili a un ambito cristiano attestano che simbologie astrologiche non furono mai 
del tutto abbandonate. Ne è prova il fatto gli scrittori cristiani formularono ripetute e insistenti condanne dell'astrologia (cfr. 
Origene in Hier., in Ier. II 3, 4): le autorità ecclesiastiche arrivarono a prevedere addirittura la scomunica e gli imperatori 
bandirono nel 409 le pratiche astrologiche. Sull’argomento, HEGEDUS 2007, capp. XI-XII. 
836 Sen., nat. quaest. II 35-38; Alex. Aphr., de fato, p. 190, 27-28 Bruns; Eus., praep. evang. VI 6, 19.  
837 In particolare presso gli autori cristiani: LG II, pp. 201-02. 
838 Sull’uso che ne fa Prudenzio, cfr. LAVARENNE 1933, §§ 490-491. 
839 Il mondo cristiano lo attribuì ora a Dio creatore (Prud., cath. III 2) ora a Cristo (Paul. Nol., carm. XXII 85; XXIII 297). 
840 Hymn. Orph., fr. 236, 4 K assegnava l’appellativo παγγενέτωρ al Sole; Soph., fr. 1017 N2 Ἥλι', οἰκτίροις ἐμέ, <ὃν> οἱ σοφοὶ 
λέγουσι γεννητὴν θεῶν πατέρα <τε> πάντων; Sen., Thy. 789 terrarum superumque parens. Già alcuni presocratici avevano 
identificato il Sole con Zeus, personificazione del νοῦς universale; Cleante lo definiva quale ‘organo centrale spirituale del 
mondo’ (SVF I, n. 499 e 504). Il sole costituiva l’anima mundi, l’equivalente della mens per l’uomo (Cic., rep. VI 17 sol… dux et 
princeps et moderator luminum reliquorum, mens mundi et temperatio).  
841 Contro la concezione che nel mondo tardoantico facevano del sole il sommo astro e il sommo Dio, Prudenzio si scaglia in 
CS I 309-353 (su cui, CERRI 1964, pp. 337-38): il Sole non è più il vertice della gerarchia dell’universo, ma una creatura di Dio, 
incapace di scegliere e di influenzare la vita umana; in quanto privo di libertà e determinato a compiere sempre la stessa 
azione, il sole è ridotto a mero esecutore della superiore volontà divina. Come può dunque essere mens divina ciò che non è 
libero di agire? Il Dio cristiano invece, godendo di piena libertà, è l’unico vero Dio in grado di guidare il mondo verso la 
piena realizzazione. Prudenzio sta gradualmente procedendo verso una identificazione del Dio cristiano con quella mens 
divina che secondo Simmaco avrebbe assegnato a ciascuno il proprio genius fatalis. 
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Prudenzio utilizza il vocabolo (per la prima volta in poesia) anche in II 894, in entrambi casi 
scandito con la ĕ: măthĕsis, sebbene in greco sia μάθησις. La stessa scansione in Sid., carm. V 130. 
 
480. spirat enim maiora animus seque altius effert / sideribus: anche in apoth. 36 Mosè 
innalza l’animo a vette sempre più eccelse per congiungersi con Dio: sed maiora petens animum per 
vota tetendit. Il verbo spiro è costruito transitivamente come anche in apoth. 838 spiramus quotiens 
animae sufflabilis auras. Si noti la costruzione: i verbi sono disposti agli estremi del verso e a 
ciascuno corrisponde un comparativo (maiora e altius, in una sorta di chiasmo). Per l’enjambement 
effert / sideribus, cfr. una simile disposizione di termini in Manil. V 348-349 effert / sidera. 
 
481. nubila fati: la iunctura già di Sen., Thy. 934 (ove evocava un’immagine di crudeltà e di 
ostilità) esprime qui un senso di mistero, di ottenebramento rispetto alla vera fede che invece si 
avvale della ratio. Sulle nubi del destino, cfr. Stat., silv. II 1, 226 nubes fatale. Prudenzio ricorre 
spesso all’immaginario delle nubi (o delle tenebre) per indicare la cecità del paganesimo, 
colpevole di aver impedito alla mente umana di guardare verso il cielo (I 412; I 508)842. Opposta 
a questa immagine del fatum è la lux inmensa (II 485) della fede cristiana, che è libera (II 486). 
 
484-487.: i versi concludono l’argomentazione contro il fato e tutta la confutazione del discorso 
di Simmaco sui genii fatales. Come sempre, l’argomentazione termina con una γνώμη riflessiva 
(II 486-487); la sententia si sposa anche alla lode sincera della fede cristiana, la cui libertas si 
oppone radicalmente ai fatalia, di cui il poeta ha più volte condannato il rigido determinismo.  
 
484. huc ades… huc concurrite: la formula iniziale era cara alla poesia classica in epiclesi 
divine (Tib. III 10, 1-2; Ov., met. VIII 598). Il parallelismo dei due imperativi, seguiti dai 
rispettivi vocativi e preceduti entrambi dallo stesso avverbio di luogo in anafora (huc), 
conferiscono solennità al verso.  
 
485. lux inmensa vocat, factorem noscite vestrum: in Manilio è il cosmo che ‘chiama’ 
l’uomo ad sidera, ovvero alla conoscenza delle stelle in cui può riconoscere gli iura divini: IV 
920-922 ipse vocat nostros animos ad sidera mundus / nec patitur, quia non condit, sua iura latere. / quis 
putet esse nefas nosci, quod cernere fas est? Nella concezione maniliana infatti l’uomo è stato creato 
rectus perché guardasse il cielo e riconoscesse negli astri il disegno divino. Nel cristianesimo è la 
lux inmensa di Dio a chiamare l’uomo a noscere il proprio creatore: l’uomo è stato creato da Dio 
per guardare in alto (II 260-262), perché sappia cercarlo nelle altezze del cielo, non nelle stelle, 
ma ben al di sopra, elevando l’animo a cose ancora più grandi. Il cristianesimo insomma innalza 
l’animo a un livello più alto della conoscenza astrale, perché fa conoscere il deus summus, 
                                                          
842 Metafota simile anche Cypr., Donat. 6 malorum caligine abstersa; Ps.-Paul. Nol., carm. XXXII 156 detersa nube malorum. 
Sull’ottenebramento dovuto al peccato, cfr. Tert., bapt. I 1 ablutis delictis pristinae caecitatis in vitam aeternam liberamur. 
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l’omniparens. È in questa ‘gnosi’ che avviene il superamento del fatalismo antico843. La forma lux 
vocat apparteneva già a Verg., Aen. II 668 e a Sil. XIII 857 lux vocat et nulli divum mutabile fatum. 
Quest’ultimo passo è certo il più pertinente: la luce che chiama Silla è quella del fato a cui egli 
non può sottrarsi; la lux inmensa di Dio invece chiama a libertà. La giuntura lux inmensa è 
espressione di massima magnificenza844, come in II 229; cfr. anche ham. 965: Prudenzio utilizza 
questa formula sempre a inizio verso. L’imperativo a conoscere il proprio creatore (factorem 
noscite) richiama il nosse Deum omniparentem di II 478.  
 
486. libera secta: il termine secta ha qui significato ambivalente, in quanto può significare 
‘dottrina’ in riferimento al cristianesimo (ed è il significato preferito da tutti), ma anche ‘strada’, 
‘scelta’ (nella sua valenza etimologica derivata da sequi). La presenza di patet sembra suggerire la 
legittimità anche di questa seconda interpretazione845. In questo secondo significato Prudenzio 
utilizza la iunctura in II 1067 (in riferimento alla scelta di vita delle Vestali che non è scelta 
liberamente). Anche libera ha la doppia valenza di strada da scegliere liberamente e al contempo 
liberante, in quanto «doctrine de liberté»846: l’insistenza sulla libertas, parola chiave di questa 
sezione confutatoria (cfr. anche II 408 cur non suspectat libera caelum?), risponde all’orgogliosa 
rivendicazione di Roma in II 83 (libera sum). 
 
486. nil sunt fatalia: ancora una reminiscenza virgiliana, questa volta tratta da Aen. IX 133 nil 
me fatalia terrent [scil. responsa deorum] dove Turno sembra opporsi in modo eroico, ma inutile, ai 
responsi fatali degli dei, a lui avversi. Più forte la trasformazione operata da Prudenzio: i fati 
non spaventano perché non sono più (significativo il cambio di verbo da terrent a sunt) o se 
esistono, sono stati vinti da Cristo. 
 
486-487.: inutilmente il fato si oppone a Cristo perché questi, vincendo il mondo, ha 
assoggettato ogni cosa, anche il destino. Nella visione stoica la πρόνοια era intesa spesso come 
una εἱμαρμένη, cioè come una catena di nessi causali connessi fra loro che neppure Dio poteva 
                                                          
843 Il superamento del fatalismo nella conoscenza del deus summus si trovava formulato simile, per alcuni aspetti, in Corpus 
Herm. VII 9 εὑρήσεις ὅτι ἀληθῶς πάντων ἐπικρατεῖ ὁ νοῦς, ἡ τοῦ θεοῦ ψυχή, καὶ εἱμαρμένης καὶ νόμου καὶ τῶν ἄλλων 
πάντων· καὶ οὐδὲν αὐτῷ ἀδύνατον, οὔτε εἱμαρμένης ὑπεράνω θεῖναι ψυχὴν ἀνθρωπίνην οὔτε ἀμελήσασαν, ἅπερ 
συμβαίνει, ὑπὸ τὴν εἱμαρμένην θεῖναι. La posizione di Prudenzio va inquadrata in quella sorta di ansia a conoscere che 
attraversa il mondo tardoantico e che BARDY 1975 ha definito come ‘desiderio della verità’: la filosofia, la religione, i misteri 
sono tutte espressioni di questo unico anelito a conoscere il segreto del mondo invisibile. Si pensi che per Manilio l’astrologia 
godeva di uno statuto paritario, anzi complementare, all’arte divinatoria. L’astrologia rappresentava pertanto una delle vie 
percorse per corroborare il senso di una razionalità alla guida del mondo, ben superiore alla capacità di azione dell’uomo: la 
conoscenza di questo fatum «non fa deviare d’una riga la fatalità, ma ci si sente istintivamente al sicuro per il solo fatto che 
questa è conosciuta. Vi è una specie di tranquillità che nasce dalla scienza degli astri» (BARDY 1975, p. 140). Prudenzio sembra 
cogliere quest’ansia di fondo della società contemporanea: mentre demolisce il fatalismo, in nome della libertà, non manca di 
presentare la πρόνοια del Dio cristiano, una provvidenza non più cieca come il fatum pagano, ma essa stessa libera (I 335-340) 
e garante della libertà umana (si veda il binomio fra provvidenza divina e merito individuale nelle vittorie ottenute da Roma: 
CS II 35-36). La religione cristiana permette così di conoscere quel deus summus, quella mens divina (Symm., rel. III 8) che 
anima l’universo.  
844 Sulla iunctura, Luc. II 79; Claud., carm. min. 25, 72. 
845 Il verbo in unione con via si trova in Stat., silv. II 1, 4; Paul. Nol., carm. XXI 540; et alii. Cfr. Coripp., Ioh. III 216 via nulla patet. 
846 BLAISE 1954, s.v. secta.  
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mutare. L’immagine di un Cristo vittorioso sul fato e sulle influenze astrali presuppone l’idea 
che l’astrologia sia opera demoniaca (come ampiamente polemizzato da Tat., Graec. VIII 1).  
 
Quinta confutazione (prima parte: II 488-563) 
Dopo il rifiuto del fatum, ritenuto ordinatore della missione universale di Roma (II 370-487), si 
passa al rifiuto dei multi dei (II 488), che per i pagani guidarono (II 488 duxere) le sorti di Roma.  
La risposta di Prudenzio si snoda intorno a due punti fondamentali: il primo verte sulla perfidia 
degli dèi pagani (II 501), che avrebbero tradito perfino i loro popoli protetti all’unico scopo di 
avvantaggiare i Romani. Un concetto simile era già in Ambr., epist. 73, 6 quid negem sacrorum ritus 
militasse Romanis? Sed etiam Hannibal eosdem deos colebat. […] Si in Romanis vicerunt sacra, in 
Carthaginensibus ergo superata sunt; si in Carthaginensibus triumphata, nec Romanis utique profuerunt. Il 
poeta taccia di perfidia quegli dèi pagani che invece Simmaco reclamava in nome della fides: rel. 
III 5 ubi in leges vestras et verba iurabimus? Qua religione mens falsa terrebitur, ne in testimoniis mentiatur? 
[…] Illa ara concordiam tenet omnium, illa ara fidem convenit singulorum. Perciò è assurdo ritenere che 
la Vittoria e gli altri dèi possano farsi garanti di una fides politica giacché non riuscirono neppure 
a essere fedeli con i popoli da loro protetti.  
Il secondo nucleo fondamentale poggia sulla virtus dei cives romani, estrinsecatasi in molti sudata 
bella (II 551): essa è l’emblema di Roma bellatrix (II 490), essa sola poté garantirle il dominio sul 
mondo. Nell’esaltare questo concetto Prudenzio recupera a piene mani l’armamentario 
ideologico della laus Italiae virgiliana, quella Saturnia tellus che è magna parens… virum (georg. II 
173-174). È nel genus acre virum (georg. II 167) tipicamente italico che si manifesta in pienezza la 
virtus guerriera: georg. II 167-170 Marsos pubemque Sabellam / assuetumque malo Ligurem Volscosque 
verutos / extulit, haec Decios Marios magnosque Camillos, / Scipiadas duros bello et te, maxime Caesar; 
Prud., CS II 515-516 asper / Samnitis Marsusque; II 518 miles… Etruscus; II 521 Appenninicolam 
peditem; II 534 exercitus ardens (dei Romani). Prudenzio condivide con Virgilio la visione di una 
Roma che si è sviluppata sull’incontro di civiltà italiche847. Esse sono il sigillo indelebile della 
supremazia romana: grazie alla loro virtus Roma ha meritato di dominare sugli altri popoli 
dell’ecumene e di elevarsi fino al cielo.  
 
In Virgilio l’esaltazione virgiliana della virtus italica si risolveva in una netta contrapposizione fra 
i forti Romani e gli imbelli orientali (georg. II 172), che trovava la sua più compiuta 
manifestazione nella battaglia di Azio (Aen. VIII 675-706). Nell’ideologia prudenziana, imbelli 
non furono i nemici orientali di Roma, ma gli dèi che li proteggevano, come si rende evidente 
nella sua un’immagine caricaturale della battaglia di Azio, scevra degli elementi osannati dalla 
propaganda augustea. Questa si compiaceva di sottolineare la piccolezza della forza romana a 
                                                          
847 Una scelta abbastanza anacronistica nel periodo tardoantico, quando l’Italia cessava di essere il centro nevralgico 
dell’impero e il Senato era sempre più popolato da uomini provenienti dalle province. Insistere sulla virtus quale unica 
responsabile delle vittorie romane era una strategia per fare breccia nel sentimento romano del tempo, che doveva essersi 
risvegliato in seguito alle invasioni dei Goti. Prudenzio cerca di mostrarsi più romano del romano Simmaco, recuperando in 
particolare le parole e l’ideologia del massimo poeta latino. Forte di questa eredità, lo spagnolo poteva di buon gioco 
rovesciare l’immagine dell’avversario, presentandolo distante dai valori romani per cui egli stesso dichiarava di battersi.  
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fronte di quella avversaria per risaltare la genuinità dei mores romani contro i corrotti costumi 
orientali. I Romani, pur inferiori rispetto alle forze egiziane, ebbero la meglio solo grazie al 
patrocinio divino, in particolare di Apollo, il dio sostenitore della civiltà contro la barbarie848.  
Prudenzio scombina gli elementi ereditati dalla tradizione letteraria, accentuando la forza 
romana ed esasperando la debolezza egiziana. La guerra diviene una battaglia impari, una guerra 
di giganti contro nani; la deminutio dell’avversario e l’esaltazione della forza romana in campo 
serve a Prudenzio a sganciare il merito della vittoria da ogni intervento soprannaturale (II 535-
536 non armata Venus, non tunc clipeata Minerva / venere auxilio, non divum degener ordo) e ad esaltare, 
di conseguenza, la sola virtus bellica (II 533-534 stirpis Iuleae ductore exercitus ardens / praevaluit), 
facendo di essa l’essenza della romanità. Nel processo di laicizzazione dell’evento centrale della 
storia romana, Prudenzio coinvolge la più alta letteratura latina, con le sue immagini mistificate 
della guerra849. I rimandi alla tradizione poetica augustea sono evocati per essere puntualmente 
rovesciati e deformati. Sgretolare tutto l’apparato divino senza svilire la virtus del mondo 
classico è l’impresa che Prudenzio si propone in tutto il CS e che nell’episodio della battaglia di 
Azio tocca uno dei suoi punti più alti. 
 
Nella visione politica di Prudenzio lo scontro di Azio non assume i contorni della guerra civile, 
come nella propaganda augustea, ma è il punto di avvio dell’espansione di Roma nell’ecumene. 
Se per Virgilio Azio consacrava Ottaviano come sommo garante della pace, per Prudenzio 
sancisce l’inizio dell’impero, l’età della maturità, il governo della mens sul mondo, preludio 
all’avvento di Cristo (I 287-294). Eppure fu proprio da tale battaglia che ricevette impulso il 
culto della Vittoria850. Dimostrare che la vittoria romana fu facilis in virtù della virtus, significava 
togliere ogni riconoscimento a quella Vittoria per cui Simmaco si batteva aspramente. 
 
488-489.: nuovo intervento ex abrupto di Simmaco, che dà quasi l’idea di un dibattito serrato fra 
opinioni contrapposte. Il sed iniziale indica una forte presa di distanza dalle posizioni sin qui 
arrecate da Prudenzio: se finora è stato negato il ruolo di un’entità singola come il fatum o il 
genius urbis, adesso si imputa il successo di Roma a multi dei (come in II 78-79 omne / idolium) e al 
loro meritum (II 489 ob meritum). La formula per prospera (II 488), di matrice lucanea (V 239 e 483; 
VII 420), richiama il concetto della prosperitas divina (II 76) che si manifesta per documenta boni (II 
77): cfr. Symm., rel. III 8. La clausola magnis donata triumphis riecheggia il concetto di rel. III 3 
(riferito però solo alla Vittoria, non a tutti gli dèi) vos amicum trumphis patrocinium nolite deserere.  
 
490. bellatrix: Roma è raffigurata nella sua veste più classica di bellatrix, espressione dello 
spirito guerriero dei suoi cives: il nesso bellatrix Roma riprende Ov., trist. II 321; cfr. anche Claud., 
                                                          
848 Apollo prima incoraggia Ottaviano, poi guida la freccia dello stesso contro Antonio: «la vittoria è, come in Aen. VIII, grazia 
di Apollo, ed Ottaviano è, qui [scil. Prop. IV 6, 25-58] come lì, il beniamino, non l’incarnazione del Dio: la sua freccia segue 
quella, non è quella, di Apollo» (LUCIFORA 1999, p. 100; cfr. anche CRISTOFOLI 2005, pp. 196-97). Si noti ancora il sidus Iulium 
che guida e accompagna Ottaviano (Verg., Aen. VIII 681; Prop. IV 6, 59-60). Su Azio e la rilettura che di essa fu fatta dalla 
poesia del tempo, cfr. il fondamentale lavoro di POWELL 1992. 
849 Come il poeta aveva annunciato in II 39-48. 
850 Dio Cass. LI 22, 1-2. Un limite dell’età imperiale è stato proprio quello di aver diffuso nuovi numina (I 287-294).  
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Ol. 83 (dove Roma assume l’atteggiamento di Minerva); Sid., carm. V 13. Anche le raffigurazioni 
iconografiche del tempo presentavano Roma nelle vesti di un’amazzone, armata di lancia o di 
spada, talvolta con lo scudo e spesso con una Vittoria alata vicina.  
 
491. Europam Libyamque: a partire da Enn., ann. 302 V2, la iunctura è impiegata per indicare 
la realtà separata dei due continenti (Libya è sineddoche per Africa)851. Con questa formula 
Prudenzio indica che l’intero Occidente, nelle sue due realtà antipodiche, è stato unificato da 
Roma. Il suo ruolo unificante è rimarcato anche da Claud., Gild. 4 iunximus Europen Libyae. 
 
492-500.: inizia adesso una rassegna di divinità pagane associate alle località di cui erano 
protettrici. Tutti questi dei si sono resi colpevoli di slealtà (II 501 perfidia) nei confronti delle 
città e dei popoli protetti, permettendo che essi passassero sotto il dominio romano. Le divinità 
entrano in scena l’una dopo l’altra: per primo Giove, padre degli dei; a seguire, Pallade Atena, 
Apollo, Iside, Venere, Diana, Marte, Bacco; chiude la rassegna Giunone, corrispettivo 
femminile di Giove. Un modello epico di questo catalogo di dèi si può riscontrare in Sil. IX 
290-299852; sicura l’influenza di Tert., apol. 25, 7-8 che presenta come esempi di tradimento 
Giove e Giunone, ripresi da Prudenzio in apertura e chiusura del suo catalogo.  
La costruzione retorica privilegia i nomi propri o gli epiteti delle divinità, seguiti dai nomi delle 
rispettive località (9), rispetto alle forme verbali (6). Le prime tre divinità sono presentate con 
l’iterazione di uno stesso modulo (il nome del dio seguito da ut, quindi dal toponimo). Iside e 
Venere sono associate in uno stesso verso (II 494) non con il luogo protetto, ma con i popoli a 
loro devoti (Nilicolae e Rhodii); in II 495-496 si torna all’uso del toponimo (Ephesus, l’Hebrus e 
Thebae), infine con Giunone è menzionato di nuovo l’etnico (II 497 Afri). I luoghi, le città e i 
popoli menzionati abbracciano tutto il bacino del Mediterraneo, dalla Grecia all’Asia853 
all’Africa, in una sorta di viaggio ideale che si conclude in Roma. Le divinità citate sono perciò 
tutte ‘straniere’, interpretate in ambito romano per effetto del sincretismo religioso: esse sono 
emblemi del dominio romano sul mondo allora conosciuto.  
 
492. Iuppiter ut Cretae domineris: Prudenzio apre la rassegna delle conquiste romane con 
Creta, considerata da Verg., Aen. III 105 gentis cunabula nostrae. Secondo la mitologia Giove 
nacque a Creta sul monte Ida (Verg., Aen. III 105) o sul monte Ditte (Lucr. II 633-634) e venne 
nascosto sul monte Egeo presso Litto per sfuggire alla ricerca del padre Saturno che voleva 
divorarlo854. L’isola fu conquistata dai Romani nel corso della guerra di Pompeo contro i pirati 
(67 a.C.). L’exemplum di Giove traditore di Creta era contenuto già in Tert., apol. 25, 7.  
                                                          
851 Cfr. Hor., carm. III 3, 47, Verg., Aen. I 12-14; IV 628-629; Luc. IX 415; Avien., orb. ter. 107. In particolare la distanza fra 
Europa e Africa ricalca l’opposizione Roma-Cartagine consacrata da Virgilio (GARUTI 1996, p. 178, ad loc.). Sui due continenti, 
cfr. GGM II 495 Müller; GLM 71 Riese; Sall., Iug. 72, 3; Oros., hist. I 2,1. Sulla iunctura, cfr. ARRIGONI 2014, pp. 99-100. 
852 Il verso finale di Silio (IX 299 multaque praeterea divorum turba minorum) è modulato su Verg., Aen. VIII 698 omnigenumque 
deum monstra, che ritorna identico anche nel nostro passo (CS II 514).  
853 Oltre alla menzione di Efeso in Asia Minore (II 495), abbiamo il riferimento all’Egitto (II 494), che per gli antichi era Asiae 
prima pars Aegyptus (Mel. I 9); Plin., nat. V 48, 1 proxima Africae incolitur Aegyptus; Caes., civ. III 106; Vulg., Gen 12, 10; Mt 2, 13. 
854 Hes., Theog. 468-486. 
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492. Pallas ut Argis: Pallade è epiteto specifico di Atena, protettrice di Atene e, per 
sineddoche, dell’intera Grecia, qui rappresentata dagli Argi (la città è spesso usata in senso 
metonimico a indicare l’intera Grecia: cfr. Luc. X 60). La città di Argo era di norma associata 
non ad Atena ma a Giunone: Verg., Aen. III 547; Hor., carm. I 7, 8-9. Atena godeva comunque 
di un culto speciale nella città, con il titolo di Ossiderce, per aver protetto il re Diomede durante 
la guerra di Troia: questi, una volta tornato in patria, eresse alla dea un tempio855. Il legame di 
Argo con Pallade si manifesta nella rivendicazione della città di possedere il vero Palladio, 
sottratto proprio da Diomede856. La connessione fra Argi e Atena può essere derivata a 
Prudenzio tramite la suggestione del mito della nave Argo, che secondo la tradizione era stata 
costruita da Pallade Atena: Catull. 64, 8; Phaedr. IV 7, 9; Sen., Med. 365-367.  
 
493. Cynthius ut Delphis tribuerunt omine dextro: Apollo è detto Cynthius perché nato sul 
monte Cinto a Delo (Prop. II 34, 80; Hor., carm. I 21, 2; Ov., fast. III 346); Delfi è il luogo del 
suo santuario più importante. L’emistichio iniziale ricalca esattamente quello di II 492. Zeus, 
Atena e Apollo sono le tre divinità più importanti dell’antica Grecia, quelle che venivano 
invocate nei giuramenti solenni. La clausola omine dextro apparteneva già a Stat., Theb. VII 663, 
riferita proprio ad Apollo. Delfi, come anche Argo sopra menzionata, passarono sotto il 
dominio romano insieme a tutta la Grecia, in seguito alla distruzione di Corinto del 146 a.C.  
 
494. Isis Nilicolas, Rhodios Cytherea reliquit: la menzione delle dee e delle città protette è 
disposta in una struttura chiastica che isola in clausola il verbo. Iside è una divinità egizia 
(Nilicolus è hapax prudenziano per indicare gli Egizi; ricorre anche in psych. 655), ricordata già in 
I 629-630, il cui culto si era diffuso in età ellenistica. Il suo nome compare spesso nel catalogo 
degli dèi pagani da rigettare: oltre a I 629-630, II 869; per. III 76 Isis, Apollo, Venus nihil est. 
L’Egitto passò sotto il dominio romano in seguito alla battaglia di Azio (31 a.C.). Nel 
sincretismo religioso del mondo classico, Iside venne a identificarsi proprio con Venere: questo 
può essere un motivo per cui le due dee sono qui nominate in un unico verso.  
Il grecismo Cytherea è epiteto tipico di Venere857, legato alla tradizione mitologica secondo cui la 
dea nacque dalla spuma del mare egeo dell’isola di Citera, a sud del Peloponneso (epiteto 
impiegato già in I 166); Rodi, solitamente accostata a Febo Apollo (Ov., met. VII 365), non era 
famosa per essere tutelata da Afrodite, per quanto sia attestato un culto alla dea nell’isola858. Da 
un’iscrizione sappiamo inoltre che a Rodi si trovava un collegio di sacerdoti della dea, chiamati 
ἀφροδισιαστικαὶ (IG I 2, 162). Nella mitologia il nome all’isola fu dato da Rodo, figlia di 
Afrodite e Poseidone; come Afrodite nacque dal mare, così l’isola fiorì dalle acque (Pind., Ol. 
VII 69)859. Probabilmente sotto l’unico nome di Rhodii Prudenzio ha raccolto gli abitanti della 
                                                          
855 Paus. II 24, 2. 
856 Su alcune monete della prima metà del IV sec. a.C., provenienti da Argo, troviamo effigiato Diomede che da solo, armato 
di spada, porta il Palladio nella sinistra: cfr. GC, tav. 161, p. 518. 
857 Cfr. i passi citati in CRISTANTE 1999, p. 48. 
858 I resti del tempio ad Afrodite a Rodi risalgono già al III sec. a.C.; si veda la ricca iconografia della dea rinvenuta nell’isola. 
859 Il suo nome significa proprio ‘rosa’ che rappresenta il fiore sacro di Afrodite. 
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Pentapoli greca, cui appartenevano tre città dell’isola di Rodi (Camiro, Lindos, Ialiso); le altre 
due città, Coo e Cnido, erano famose nell’antichità per ospitare due delle più belle opere d’arte 
raffiguranti la dea: il quadro della nascita di Venere, realizzato da Apelle (Cic., orat. 5), e la 
celebre Venere di Cnido, opera di Prassitele (Cic., Ver., II, 4, 135). Rodi fu conquistata dai 
Romani nel 42 a.C., quando uno dei cesaricidi, Cassio Parmense, rifugiatosi nell’isola, si 
impadronì dei beni pubblici e ne saccheggiò i templi860.  
 
495. venatrix Ephesum virgo: i due attributi ben si associano alla dea Diana (il cui aspetto 
ferino era stato descritto in I 372-375), nota nell’antichità per la sua castità e per abitare le selve: 
cfr. Anth. Lat. 939, 6 venatrix cervas virgo Diana tenet. Venatrix virgo era Camilla consacrata alla dea 
(Aen. XI 778-780). Formula simile riferita a Diana in per. X 282 venantis… virginis. Efeso era uno 
dei centri cultuali più importanti della dea, dove era venerata con il titolo di Artemisia. Nel 133 
a.C la città passò sotto Roma per testamento dell’ultimo sovrano attalide. 
 
495. Mars dedidit Hebrum: l’Ebro è un fiume della Tracia, regione che già Omero collegava 
con le origini di Ares (Il. XIII 301) e di altri dei guerrieri per l’asprezza del carattere e dei 
costumi dei suoi abitanti; in Tracia Ares si rifugiò dopo essere stato scoperto a letto con 
Afrodite (Od. VII 361). Virgilio ricordava più volte il fiume in connessione con Marte: georg. IV 
463; Aen. I 316-317; XII 331-332. La Tracia fu annessa all’impero romano nel 47 d.C. 
 
496. destituit Thebas Bromius: Dioniso era legato alla città di Tebe per due motivi: in primo 
luogo perché era la patria di sua madre Semele, figlia di Cadmo, re fondatore di Tebe; in 
secondo luogo perché quella fu la prima città greca in cui Dioniso volle introdurre il rito 
baccanale contro la volontà del re Penteo, che proibì tali riti e perciò fu barbaramente ucciso 
dalla madre Agave, in preda al furore bacchico861. Per il furor che Dioniso sapeva instillare nelle 
persone, il dio era spesso chiamato anche con altri nomi (Bromius, Bacchus) che si riferivano al 
rumore e allo strepito prodotto dalle Baccanti: Bromius è forma latina di Βρόμιος (derivato da 
βρόμος/βρέμω), impiegato frequentemente da Euripide nelle Baccanti, e dallo stesso Prudenzio 
in I 131. Tebe passò sotto il controllo di Roma nel 146 a.C., dopo la distruzione di Corinto. 
 
497. suos Phrygiis servire nepotibus Afros: gli Afri sono i Cartaginesi, popolo che Giunone 
proteggeva (suos), ma che la dea ha abbandonato in mano dei Romani, i Phrygii nepotes (Phrygii 
perché discendenti dal troiano Enea862), significativamente interposti fra i sui Afri della dea. 
Prudenzio colloca nel primo emistichio i due aggettivi (suos Phrygiis) e nel secondo i due 
sostantivi (nepotibus Afros): al centro del chiasmo il verbo servire, chiara eco delle parole rivolte da 
Giunone a Venere perché Didone possa congiungersi con Enea (Verg., Aen. IV 104 liceat Phrygio 
servire marito). In Prudenzio il verbo realizza pienamente quanto nelle parole della Giunone 
                                                          
860 App., bell. civ. IV 66-73. 
861 La vicenda è raccontata nelle Baccanti di Euripide. 
862 Come in Sil. I 106. 
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virgiliana era solo adombrato863: un matrimonio che implica schiavitù di un popolo all’altro. 
Perciò gli Afri sono stati traditi dalla loro dea, che ha accettato l’unione fra Didone e il troiano 
Enea, il Phrygius maritus (Aen. IV 104) da cui discendono i Phrygii nepotes864. Phrygius equivale a 
“troiano”, ma con una connotazione spregiativa, giacché i Frigi erano noti per essere vili e 
traditori: il termine accentua il tradimento della dea che ha consegnato il suo popolo in mano ad 
altri traditori. Cartagine passò sotto Roma dopo la distruzione della città nel 146 a.C.  
 
498-500.: sorta di “variazione”, di gusto tipicamente virgiliano865, rispetto al tema del 
tradimento di Giunone già espresso nel v. 497. I tre versi si aprono con un’altra ripresa allusiva 
della Giunone virgiliana tramine una lunga citazione di Aen. I 17-18 dea gentibus esse / si qua fata 
sinant, iam tum tenditque fovetque. È tipico dello stile di Prudenzio concludere un’argomentazione 
con un’ampia citazione, per avvalorare la tesi esposta attraverso l’auctoritas di un modello866. In 
questo caso potremmo parlare di citazione nella citazione, in quanto il poeta cita le parole di 
Virgilio, a loro volta già citate da Tertulliano nel riferirsi allo stesso exemplum (apol. 25, 8 vellet et 
Iuno punicam urbem, "posthabita Samo" dilectam, ab Aeneadarum utique gente deleri? quod sciam: hic illius 
arma, hic currus fuit, hoc regnum dea gentibus esse, si qua fata sinant, iam tunc tenditque fovetque). Alla 
solenne citazione virgiliana segue la lapidaria considerazione finale: la città da dominatrice è 
divenuta sottomessa per la stessa volontà divina (lo iussit di II 500 rafforza decisamente il 
concessit di II 496). L’insistenza sulla figura di Giunone867, corroborata anche dalla citazione 
virgiliana, suggella il quadro di perfidia degli dei pagani.  
 
498-499. dea gentibus esse / si qua fata sinant, iam tum tenditque fovetque: il verso 
virgiliano esprimeva il proposito di Giunone: fare di Cartagine una sorta di caput mundi. Tendo 
esprime lo sforzo della volontà di Giunone nel conseguimento della meta, mentre foveo 
evidenzia la sollecitudine della dea nei confronti della città prediletta. Virgilio vedeva nello 
scontro con Cartagine l’inizio della potenza romana; in Prudenzio il tradimento della dea 
sancisce l’ascesa di Roma a mens dell’umanità. La lotta di Giunone contro i fata, superiori alla 
volontà delle stesse divinità, suona ancor più sarcastica dopo la confutazione di II 375-487868. 
Roma è divenuta grande non grazie agli dei né tantomeno ai fata, perché questi sono niente (II 
486 nil sunt fatalia) o comunque subordinati alla volontà dell’unico vero Dio (II 487 opposito 
vanescunt irrita Christo).  
 
                                                          
863 In Verg., Aen. IV 104 servire equivaleva a nubere, ma conteneva una chiara connotazione spregiativa, ben individuata anche 
da Serv., in Aen. IV 103, 6 non dixit 'nubere', sed 'servire'. 
864 I Romani sono definiti Phrygii anche in Sil. I 106. 
865 Per lo schema ‘tema e variazione’ (definizione coniata da QUINN 1968), che frequentemente in Virgilio introduce una 
doppia prospettiva sul medesimo oggetto o fatto, si vedano ID. 1968, pp. 323-31; CONTE 2002, pp. 43-45. 
866 Stesso procedimento in CS II 53-55.  
867 Prudenzio dedica al tradimento di Giunone ben quattro versi (II 497-500), a fronte di un verso o anche solo un emistichio 
per gli dèi precedenti. 
868 La stessa polemica contro la sottomissione della divinità pagana a un fato superiore era esplicitata da Tert., apol. 25, 8. 
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500. Romuleis… frenis: i frena sono spesso usati come metafora dell’esercizio del potere: 
Prop. II 9, 33; Ov. fast. I 532; trist. II 42 imperi potuit frena tenere sui; Luc. II 145-146 (riferito alle 
leggi); Claud., Ol. 59; Gild. 2-3 rectore sub uno / conspirat geminus frenis communibus orbis.  
 
501. perfidiane deum indigenum cecidere tot urbes: il verso si apre con la parola chiave 
dell’argomentazione: per aiutare Roma, gli dèi pagani avrebbero tradito slealmente (perfidia) i 
popoli loro consacrati. L’interrogativa ha chiaro valore retorico: la perfidia costituisce una 
violazione del sacro valore di fides, di cui i Romani si vantavano rispetto ai Greci e ai Cartaginesi 
(non a caso le divinità finora menzionate provengono proprio da quei popoli). Il richiamo alla 
fides del più genuino mos maiorum è resa ancora più esplicita da II 503 o sancta fides. Prudenzio 
insinua che la fides romana poggia su divinità sleali e mendaci. Il nesso deum indigenum ricorre in 
poesia in un forma simile solo in Ov., met. VI 330 indigenaeve dei; Sid., carm. VII 23 indigenas… 
deos. Il genitivo indigenum è attestato altrove solo in Iul. Aecl., in Iob 41. La clausola tot urbes è 
desunta da Verg., Aen. III 282. Tot è parola tipica del lessico epico per esprimere un’iperbole. 
 
503. o pietas, o sancta fides: l’esclamazione ricalca Verg., Aen. VI 878 heu pietas, heu prisca fides 
(in riferimento a Marcello), e riprende alla lettera Sil. XIII 749 (il comportamento di Annibale 
nella guerra punica è emblema di pietas verso il padre che gli aveva instillato un desiderio di 
rivalsa contro Roma e di sancta fides verso il giuramento prestato agli dei). La pietas e la fides sono 
i due massimi valori della cultura romana869, che legano l’uomo alla devozione e alla lealtà verso 
il mondo esterno, anche verso gli dei. L’espressione ha un chiaro valore ironico: le due virtutes 
tradizionali romane non solo appartenevano già ad altri popoli, ma si sono rivelate inutili perché 
rivolte verso divinità che ne erano prive. 
 
503-504. traduxit alumnos / maiestas infida locos: il verso si riferisce al tradimento degli dèi 
che hanno abbandonato i luoghi protetti (alumnos). La maiestas, qualifica prettamente divina870, è 
definita infida, rovescio della sancta fides apostrofata poco prima ed eco di quella perfidia di cui 
erano accusati i dii indigenae. Un concetto simile era già in Tert., apol. 25, 3; Min. XXV 7. 
 
505. numinibus qui transfugio meruere sacrari: nel linguaggio militare transfugium indicava la 
diserzione871, il passaggio verso le fila dell’esercito nemico. La posizione centrale del vocabolo 
pone in risalto la grave colpa degli dèi: l’unico vero merito per cui gli dèi pagani vengono 
adorati (meruere; cfr. II 489 meritum cui accennava Simmaco) è solo il tradimento. 
 
                                                          
869 In particolare, la pietas rappresenta la virtù nazionale dei Romani, come dimostra la figura di Enea (Aen. VI 403 pietate 
insignis et armis); ma si veda anche Cic., har. resp. 19 pietate ac religione… omnis gentis nationesque superavimus; Hor., carm. III 6, 5 
dis te minorem quod geris, imperas; Prop. III 22, 21 quantum ferro, tantum pietate potentes. 
870 Cic., div. I 38, 82 di non censent esse suae maiestatis, praesignificare hominibus, quae sunt futura; Sen., epist. 95, 50 primus est 
deorum cultus deos credere, deinde reddere illis maiestatem suam; Suet., Calig. 22 divinam maiestatem asserere sibi coepit. Prudenzio lo 
utilizza anche in riferimento al Dio cristiano: II 183 maiestate minax. 
871 Liv. XXII 43; Tac., hist. II 34; ann. II 46. 
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506-509.: dopo l’ipotesi di una perfidia divina (II 501-502), la disgiuntiva introduce una nuova 
possibilità: gli dei avrebbero lottato contro l’avanzata del potere romano ma non avrebbero 
potuto niente contro di esso. I due poli di questo scontro sono la religio (II 507) e la fortior virtus 
romana (II 508-509). Religio sembra avere qui valore concreto e collettivo (l’uso dell’astratto per 
il concreto si rivelava già in maiestas di II 504), equivalente al precedente numina (II 505 
numinibus): per un uso simile del termine, cfr. Verg., Aen. III 363; XII 182. La struttura di II 509 
luctifico camporum in pulvere fregit rimodula Verg., Aen. XI 866 ignoto camporum in pulvere linquunt 
(riferito ai socii che lasciano morire Arrunte in guerra). L’allusione virgiliana ben si adatta alla 
battaglia metaforica fra la religio e la fortior virtus. 
 
510-511.: la differenza fra religio e superstitio era stata ben delineata da Cic., nat. deor. I 42, 117 
horum sententiae omnium non modo superstitionem tollant, in qua inest timor deorum, sed etiam religionem, 
quae deorum cultu pio continetur; cfr. anche Lact., inst. IV 28, 11 religio veri cultus est, superstitio falsi. La 
religio (II 507) si è rivelata essere superstitio, in quanto victa (II 511) dalla virtus romana, e inanis (II 
511), vuota cioè di quegli dèi che avrebbero dovuto proteggere i loro protetti. Il lessico (armis et 
viribus, victa, gloria fugit) continua l’immagine metaforica della battaglia fra la virtus e la religio. Il 
sintagma armis et viribus, al centro di II 510 a indicare qui la potenza romana, richiama il ruolo 
esclusivo della virtus militare nelle guerre (le vires si manifestano nelle difficili circostanze della 
guerra). Prudenzio usa spesso superstitio in riferimento al paganesimo, unito a un aggettivo che 
ne rafforza il senso: apoth. 149 stulta superstitio tacuit; apoth. 195 quaeve superstitio tam sordida; apoth. 
510 e CS I 198 vana superstitio; II 872 una superstitio est. 
 
512-514.: Prudenzio ribadisce che la vittoria è derivata a Roma dalla sua sola virtus e da una sua 
predisposizione: la vittoria riuscì facile ai Romani giacché erano un popolo nato per 
combattere872. In II 514 molliaque… colla è una iunctura virgiliana (riferita sempre ai cavalli docili: 
georg. III 204 molli… collo; Aen. XI 622 mollia colla). Il contesto animalesco calza perfettamente 
con omnigeni dii, altra espressione con cui Virgilio (Aen. VIII 698 omnigenumque deum) designava i 
monstra teriomorfici dell’Egitto, come il latrator Anubis873. Per Prudenzio divinità teriomorfiche 
non sono solo quelle dell’Egitto, ma tutti gli dèi pagani. L’immagine di Roma che piega il collo 
degli dèi sconfitti è preludio a quella di II 602-603 hanc frenaturus rabiem deus undique gentes / 
inclinare caput docuit sub legibus hisdem, in cui Dio insegna ai popoli a piegare il capo sotto la 
dominazione romana: dove gli dèi pagani avevano tradito o erano stati sconfitti, il Dio cristiano 
porta coscientemente tutti i popoli sotto l’egida romana. Segue poi una serie di exempla, basati 
sulla contrapposizione fra la rude virtus italica, espressa tramite un etnonimo (Samnitis; Marsus; 
Etruscus) o un toponimo (Appenninicola), e la molle debolezza degli avversari, indicata con un 
teonimo (Mercurius; Serapis deus et latrator Anubis) o con nomi afferenti a divinità e culti religiosi 
(Dictaei Corybantes; Gallus; Cybeleius hostis).  
                                                          
872 Cfr. Flav. Ios., bell. Iud. III 72 (5, 1). 
873 Ed è proprio questo verso che introduce, sia in Virgilio che in Prudenzio, l’episodio della battaglia di Azio, descritta da 
Virgilio come uno scontro fra i deum monstra della flotta di Cleopatra (Anubi) e gli dei romani (Nettuno, a Venere, a Marte). 
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515. cum Dictaeis… Corybantibus: i Coribanti sono i sacerdoti della dea Cibele, il cui culto è 
originario del monte Ida in Frigia (cfr. I 187 utque deum mater Phrygia veheretur ab Ida). Il culto, 
importato a Roma nel 204 a.C.874, iniziò a confondersi con quello di Rhea, sposa di 
Crono/Saturno, che aveva partorito Zeus sul monte Ida a Creta. A causa dell’omonimia fra il 
monte Ida frigio e quello cretese, vennero a identificarsi le due dee e i loro sacerdoti: i Coribanti 
frigi vennero fusi con i Cureti cretesi875, detti anche ‘dittei’ dal monte Ditte a Creta, dove i 
Cureti avevano nascosto Giove dalla furia del padre Saturno. Per celare i vagiti del bambino alle 
orecchie del padre, iniziarono a far rumore con lance e scudi876. Le due versioni risultano 
assimilate già in Lucr. II 598-643; per Virgilio, che associa Cibele e i suoi Coribanti all’isola di 
Creta, il culto di Cibele era stato portato in Frigia proprio da Creta, attraverso Teucro, antenato 
dei Troiani (Aen. III 111-112). L’isola rappresenta così i gentis cunabula nostrae (Aen. III 105).  
 
515-516. asper / Samnitis Marsusque: l’enjambement pone in risalto l’aggettivo asper in 
riferimento al successivo Samnitis: questo accostamento potrebbe essere derivato da Verg., Aen. 
VII 729 Saticulus asper (riferito a un popolo sannita fra le fila dell’esercito di Turno contro 
Enea). L’aggettivo asper significa, come già in Virgilio, asper moribus (Serv., ad loc.). In un altro 
passo Prudenzio definisce i Sanniti atroces (per. XI 207 concurrit Samnitis atrox), forse sulla scorta 
della fama di cui godeva questo popolo: cfr. Sil. XI 8 ferox…  Samnis. I Sanniti furono per lungo 
tempo antagonisti di Roma, fino alla fine della terza guerra sannitica (290 a.C.). I Marsi erano 
una popolazione sabellica dell’Italia centrale, stanziati intorno al lago Fucino. Anche i Marsi 
erano avversari di Enea: il primo vero scontro con Roma fu in occasione della seconda guerra 
sannitica (326-304 a.C.), in cui si allearono con i Sanniti (Liv. IX 41, 4). In seguito i Marsi 
furono i promotori della guerra sociale (90-88 a.C.) per ottenere la cittadinanza romana. Nel 
mondo romano avevano fama di popolo bellicoso, difficile a vincersi877. Virgilio li definisce 
genus acre virum (georg. II 167) insieme ai Sabelli/Sanniti878. Sanniti e Marsi sono nominati insieme 
anche in Sil. IX 269-270; X 314-315 passim signa iacent, quae Samnis belliger et quae / Sarrastes populi 
Marsaeque tulere cohortes. Orazio nomina i Marsi e gli Etruschi fra i più acerrimi nemici di Roma: 
epod. XVI 3-4. Nel nostro testo le due popolazioni, insieme al miles Etruscus di II 518, sono prese 
a emblema della più genuina virtus guerriera italica contro false divinità che potrebbero 
muoverle guerra. La vittoria ottenuta levi sudore potrebbe alludere alla velocità (circa 40 giorni) e 
al successo tutto sommato incruento di Pompeo nella guerra contro i pirati (67 a.C.)879.  
 
517-520.: per descrivere i Greci, Prudenzio ricorre a una terminologia specifica, afferente al 
mondo dei giochi ellenici, a sottolineare la distanza fra il mondo culturale greco e quello 
                                                          
874 Cfr. comm. ad II 51-52. 
875 Strabo X 3, 21. L’identificazione era frequente nel mondo classico: Hor., carm. I 16, 8; Ov., fast. IV 210; Sen., Herc. Oet. 1877; 
Germ., Arat. 38; Lact., inst. I 13, 5. 
876 Callim., hymn. Iov. 52-54. 
877 App., bell. civ. I 6, 46; Enn., ann. 276 V2; Cic., Vatin. 36; Hor., carm. I 2, 39-40 acer et Marsi peditis cruentum / vultus in hostem. 
Per una visione della tradizione letteraria e annedotica sui Marsi, cfr. VENINI 1978, p. 169.  
878 Sull’identificazione fra i due, cfr. Plin., nat. III 107. 
879 Flor. I 41, 14-15. 
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romano: i μαστιγοφόροι, ‘guardie con frusta’, sono i sorveglianti delle palestre e dei giochi 
(Thuc. IV 47, 3). I pugiles, che si ungevano di olio per sfuggire all’avversario durante la lotta, 
caratterizzano i Greci come dediti esclusivamente alle attività ginniche. A rappresentarli c’è 
Mercurio, dio inventore delle palestre880, indicato attraverso il petaso (suo cappello tipico). Il 
secondo esempio di guerra fittizia si gioca fra i valorosi italici e le inerti divinità greche, 
rappresentate da Mercurio. L’opposizione fra fortezza dei Romani e mollezza dei Greci era 
topica nella letteratura latina (Sen., contr. I praef. 8-9); in particolare, era forte il dissenso romano 
verso gli esercizi fisici del gymnasium, visti come causa della decadenza del mondo greco881.  
  
519. Lacedaemone capta: la iunctura, già di Ov., her. VIII 11, allude alla conquista finale della 
Grecia nel 146 a.C. o più probabilmente alla conquista di Sparta a opera di Flaminino (Flor. I 
23, 12). Poiché Prudenzio menziona la guerra fra le facili vittorie romane, dovremmo pensare 
alla conquista di Sparta nella seconda guerra macedonica (Flor. I 23, 9)882. Sparta è messa in 
connessione con la palaestra già in Prop. III 14, 1; cfr. anche Eur., Andr. 595-600; Mart. IV 55, 7. 
Le palestre di Sparta sono ricordate anche in ham. 365 Lacedaemonias oleo maduisse palaestras / 
novimus. Il colon metrico servare suas riprende in leggera variatio II 506 servare suos.  
 
521-523.: dal mondo greco si passa adesso all’Asia (II 522), cui appartiene il monte Ida frigio (II 
522), luogo di culto della dea Cibele (I 187): perciò il popolo asiatico che la adorava è chiamato 
Cybeleius hostis. Lo scontro cui si riferisce Prudenzio potrebbe essere quello del 129 a.C., quando 
Roma sconfisse la rivolta di Aristonico, creando poi nel 126 la provincia romana d’Asia, o alla 
battaglia di Magnesia sul Sipilo del 190 a.C. durante la guerra siriaca contro Antioco III (192-
188 a.C.)883. La battaglia è descritta da Prudenzio come uno scontro fra i rudi abitanti 
appenninici e i Galli, i sacerdoti eunuchi della dea Cibele. La costruzione di II 521 è simile a 
Verg., Aen. XI 700 Appenninicolae bellator filius Auni (una costruzione nominale, disposta a 
chiasmo in Virgilio, a parallelismo in Prudenzio, a evidenziare le due fazioni avverse coinvolte). 
Appenninicola è riferito da Virgilio a un Ligure quia Liguria maiore parte sui in Appennino est constituta 
(Serv., ad loc.). I Liguri erano noti nell’antichità per la loro asprezza, in conformità al territorio 
                                                          
880 Diod. Sic., bibl. I 16, 1; Luc. IX 661; Ov., fast. V 667; in Hor., carm. I 10, 1-4 il dio è apostrofato come portatore di civiltà 
attraverso l’arte della lotta. Mercurio era già stato presentato in CS I 84-102, ma non nella dimensione di dio dell’arte ginnica. 
881 Tac., ann. XIV 20, 5; Iuv. VIII 113-114. Per Plutarco l’esercizio assiduo della palestra infiacchisce i corpi e li rende non idonei 
alle armi: Philopoemen 3 ἀθλητικὸν στρατιωτικοῦ σῶμα καὶ βίον διαφέρειν τοῖς πᾶσι; così anche Luc. VII 270-272. A questo 
si aggiunga il fatto che tali esercizi, venendo praticati in totale nudità, erano considerati immagine di decadenza morale: cfr. 
Cic., Tusc. IV 33, 70; rep. IV 4; Sen., epist. 88, 18. Per questo motivo i gymnasia furono molto osteggiati anche dai cristiani: Tert., 
spect. 18, 3. Cfr. FOUGÈRES 1896. 
882 Cfr. Flor. I 23, 9.  
883 La menzione dei Galli (II 523) rimanderebbe alla realtà storica dei Galati, sconfitti dai Romani proprio in occasione della 
battaglia di Magnesia. In tal caso nella figura del Gallus che incita a battaglia, verosimilmente un druido, sarebbe da 
riconoscere il popolo dei Galli Tolostobogi, la tribù che si era stanziata nel territorio di Pessinunte (Plin., nat. V 146), presso le 
falde del monte Dindimo, monte sacro a Cibele (nonostante Prudenzio nomini nel testo il più famoso monte Ida). La giuntura 
Appeninicola pedes (II 521) alluderebbe al fatto che in quella guerra i Romani sbarcarono in Asia Minore con 20.000 fanti: App., 
Syr. 17, 71; Liv. XXXV 20, 4. In totale gli italici che militavano nelle fila romane erano 40.000 (App., Syr. 15, 65). In una terza 
ipotesi, basandoci sull’idea che Prudenzio stia presentando esempi di guerre poco impegnative, dovremmo pensare alla 
guerra mitridatica combattuta da Pompeo (66 a.C.), che fu vinta in una sola notte (Flor. I 40, 24). 
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montano in cui vivevano884. I loro guerrieri costituivano per lo più una fanteria leggera (Strabo 
V 2, 1). Se anche in II 521 Appenninicola si riferisce ai Liguri, dobbiamo escludere il riferimento 
alla battaglia di Magnesia, dove non si ha notizia della fanteria ligure885. Più semplicemente 
Prudenzio non allude a uno specifico evento storico, ma sta continuando la sua rassegna delle 
più feroci popolazioni italiche, passate poi nelle fila dell’esercito romano a combattere contro le 
fittizie e molli schiere di divinità pagane.  
 
523. cogente… Gallo: i Galli, sacerdoti di Cibele, si eviravano in ricordo dell’evirazione di 
Attis, il giovane amato da Cibele. Plinio fa derivare il loro nome dal fiume Gallo, in Frigia (nat. 
V 147). Nell’81-82 d.C. Domiziano aveva proibito ai cittadini romani di praticare la 
menomazione886. Nella letteratura antica, in particolare cristiana887, essi venivano considerati dei 
semimares (Ov., fast. IV 183) o semiviri (Iuv. VI 513; Sil. XVII 20; Min. XXII 4; Lact., inst. I 17, 
7)888: cfr. Prud., per. X 197-200 puer sed obstat gallus ob libidinem / per triste vulnus perque sectum dedecus 
/ ab inpudicae tutus amplexu deae, / per multa Matri sacra plorandus spado; 1066-1068 ast hic metenda 
dedicat genitalia / numen reciso mitigans ab inguine, / offert pudendum semivir donum deae. Tale 
condizione, che li rendeva non più maschi ma neppure donne, è evidenziata dallo stesso 
Prudenzio in per. X 1072-1073 medium retentat inter alternum genus: / mas esse cessat ille nec fit 
femina889. Nel nostro passo non vi è alcun cenno alla loro castrazione, anche se è intesa 
chiaramente: Prudenzio gioca infatti sul contrasto fra gli effeminati sacerdoti e la rude fanteria 
degli Appennini. Ironica è pure l’immagine per cui uomini effeminati possano spingere a 
battaglia; l’applicazione ai Galli di una iunctura dal sapore tipicamente bellico (acies in proelia cogere, 
riferita da Virgilio a Turno in Aen. IX 463) evidenzia ulteriormente lo stridente contrasto.  
 
524-527.: il nisi forte indica il passaggio a un nuovo ragionamento: prima il poeta ha dichiarato 
che la vittoria non doveva risultare difficile a un popolo predisposto fin dalla nascita alla guerra 
(II 512-514); adesso postula per assurdo che la conquista romana sia stata difficile e 
impegnativa. Il parallelismo difficilis operis e inmensique laboris, che isola al centro il verbo fuit 
(costruzione simile a II 320), riprende e rovescia II 512 sed nec difficilis fuit aut satis ardua genti.  
 
524.: Idalius è aggettivo derivato da Idalium, località nell’isola di Cipro nota per essere uno dei 
centri cultuali di Venere (Verg., Aen. X 51-52); Virgilio ricorda la località per i suoi boschi 
profumati di maggiorana (Aen. I 691-694). Qui Idalia si riferisce non alla rosa coltivata in quella 
                                                          
884 Diod. Sic., bibl. hist. IV 20, 1-2; V 39. 
885 Anzi, in quel periodo Roma era ancora impegnata nelle guerre romano-liguri per sopire le continue ribellioni di quell’area. 
886 Amm. XVIII 4, 5. Sull’evirazione dei sacerdoti, cfr. Sen., frg. 34 Haase; Iuv. II 115-116; Min. XXII 4.  
887 Il disprezzo ironico verso i sacerdoti evirati della Grande Madre era già dei pagani: Tib. I 4, 67-70; Mart. III 81 e 91. Fra i 
cristiani, Tat., or. 8; Theoph. Ant., Autol. I 10; Tert., apol. 13, 6; Min. XXII 4; XXIV 12; Lact., inst. I 21, 16.  
888 I Galli erano considerati emblemi di effeminatezza (Aug., civ. VII 26), nel parlare (Iuv. II 111-112; Ambrosiast., quaest. test. 
114, 11; carm. adv. pag. 77; Ps.-Cypr., ad senat. 12) quanto nell’incedere (Ps.-Cypr., senat. 11-12 per urbem / leniter incedunt). 
Effeminati erano considerati anche i loro seguaci: Sen., Agam. 686-688; Mart. XI 84, 3. Sui Galli, cfr. gli studi di VERMASEREN 
1977, LANCELLOTTI 2002; VAN HAEPEREN 2007 e più recentemente l’articolo di EAD. 2015. 
889 Ma un’idea simile apparteneva già a Lact., epist. XVIII 4; Firm. Mat., err. rel. IV 2; Aug., civ. VII 24, 2. 
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località, ma al fiore sacro a Venere890. Dunque Idalia, al pari del Cytherea di II 494, non ha valore 
toponomastico, ma vale come epiteto di Venere. Anche Apollo è simboleggiato attraverso un 
elemento botanico, il laurum, pianta a lui sacra. Oltre all’alloro, anche il vates citharoedus (ancora 
un calco dal greco: κιθαρῳδός) contribuisce a delinearne l’immagine di dio tutelare della poesia.  
 
525. silvicolae calamos arcumque puellae: l’immagine botanica si mantiene, anche se con 
contorni più sfumati, nella descrizione di Diana, raffigurata epicamente come abitatrice di 
boschi (silvicola). L’arco della dea cacciatrice è ricordato anche in per. X 282 venantis arcum 
pertimescunt virginis. Non manca anche nella raffigurazione di questa dea un termine greco: 
κάλαμος. La descrizione è resa più preziosa dalla disposizione chiastica dei termini.  
 
527. inmensique laboris: la iunctura, simile già in Sen., Herc. fur. 71; Stat., silv. IV 5, 43, 
evidenzia la parola chiave di questa confutazione: il labor dei soldati romani, espressione della 
virtus bellica, è il vero responsabile delle vittorie romane (II 551-552 non fero Romanum nomen 
sudataque bella / et titulos tanto quaesitos sanguine carpi), non certo i multi dei (II 488).  
 
528-539.: i versi si concentrano intorno all’episodio della battaglia di Azio, scontro finale fra 
mondo romano e mondo orientale, che consacrò il dominio romano sull’ecumene. L’episodio è 
l’ultimo degli exempla di scontri fra virtus italica (stavolta tutta romana) e potenze divine 
straniere. La sezione della battaglia di Azio esemplifica definitivamente come la vittoria non 
fosse un difficilis opus e un inmensus labor (II 527). I versi sono modulati sul racconto della guerra 
realizzato da Properzio (III 11, 28-72, in particolare III 11, 41-44; IV 6, 15-70), soprattutto per 
quanto riguarda lo spirito polemico891: II 532 riprende Prop. III 11, 41 latrantem… Anubim; la 
contrapposizione symphonia…/…bucina (II 528-529) corrisponde all’antitesi fra tubam… sistro in 
Prop. III 11, 43892; infine la iunctura di Prop. III 11, 44 Liburna rostra corrisponde a II 531 rostra 
Liburnas893. Ma il vero modello resta Virgilio (Aen. VIII 693; 698-702). Egli narra la guerra nei 
termini di una discordia di elementi, che raggiunge il culmine drammatico nella personificazione 
di Discordia. Anche in Prudenzio, la descrizione della guerra è sapientamente basata su un 
gioco di opposizioni, messo in evidenza dal continuo ricorso al chiasmo. Alla symphonia egizia si 
contrappone la bucina romana; contro le tenues cumbae fragilesque phaseli dell’Egitto si stagliano le 
turritae Liburnae; alle due divinità egizie si oppone l’exercitus ardens (II 533), insieme al suo 
condottiero Ottaviano. Virgilio emblamatizza lo scontro fra costumi romani e costumi egizi 
come una guerra fra divinità894, fra i monstra teriomorfici dell’Egitto, fra cui il latrator Anubis 
(Aen. VIII 698), e quelli romani (Marte, Nettuno, Venere, Minerva, Apollo): c’è una marcata 
                                                          
890 Anth. Pal. V 170, 4; IX 586, 3-4; IX 626; Mart. VII 89; Maxim., eleg. I 89-92; ros. nasc. 18 sideris et floris nam domina una Venus. 
Ovidio ricorda che ad aprile, mese dedicato a Venere, i cittadini offrivano alla dea le prime rose (fast. IV 138).  
891 Lo stesso spirito ironico si ritrova in Prudenzio, con la differenza che non solo l’Egitto è oggetto di derisione, ma lo stesso 
mondo romano cantato da Properzio e da Virgilio. 
892 In Luc. X 63 il sistrum di Cleopatra si contrappone a Capitolia, che si lasciano spaventare dal suono dello strumento egizio. 
893 Anche il prudenziano cumbae (II 530) riferito alle imbarcazioni egiziane corrisponde al baris impiegato da Properzio, in cui 
si cela lo spirito icasticamente derisorio del poeta augusteo verso l’Egitto (CERRI 1968, pp. 261-72, cui rimando per un’analisi 
dettagliata dei legami intertestuali fra la battaglia di Azio descritta da Prudenzio e quella narrata dai poeti augustei). 
894 Così anche Prop. III 11, 41, dove Cleopatra osa Iovi nostro latrantem opponere Anubim.  
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sproporzione fra il dispregiativo monstra, con cui sono designati genericamente le divinità egizie, 
e gli dei romani, di cui il poeta sembra non voglia omettere alcun nome. È ancora così in 
Prudenzio, con una differenza: la vittoria di Roma non è legata agli dei. Dunque «la ripresa di 
alcuni motivi poetici su cui Properzio e altri avevano impostato la loro ricostruzione della 
battaglia di Azio si risolve nella negazione (Non… non… non…) dell’intervento di quegli dèi a 
cui essi attribuivano la vittoria di Ottaviano»895.  
Il gioco di opposti mira a mettere in luce, anche a costo di alcuni tradimenti storici896, la 
sproporzione del combattimento, fra la potenza romana e le misere forze avversarie. L’asprezza 
della battaglia, descritta in rapide pennellate, è un exemplum di facile vittoria (II 512-513 nec 
difficilis fuit… victoria; II 527 nisi… difficilis operis fuit immensique laboris). La descrizione della 
battaglia si apparenta strettamente a quella offertaci da Luc. X 63-67, dove il sarcasmo si gioca 
sulla sproporzione, tutta interna agli egiziani, fra la grandezza degli obiettivi e la debolezza delle 
forze in campo: X 64 et Romana petit imbelli signa Canopo. 
 
528. fluctibus Actiacis: Ovidio rievocava la battaglia con un attacco simile: fast. I 711 frondibus 
Actiacis.  
 
528-529. symphonia… bucina: il termine greco symphonia indica un imprecisato strumento 
musicale897, a fiato (Plin., nat. VIII 157), dal suono simile a quello di tamburo, che dava il 
segnale di guerra898: in tal caso non potremmo associarlo alla ‘cornamusa’899 usata dalle 
popolazioni orientali, menzionata nella Bibbia a fianco di altri strumenti musicali900. D’altro 
canto tutti gli scrittori latini associavano all’Egitto il sistro901, lo strumento inventato da Iside. 
Probabilmente Prudenzio usava symphonia per indicare il suono rumoroso dei sistri902. In questo 
modo si preserverebbe la contrapposizione properziana fra la Romana tuba e il crepitans sistrum 
(III 11, 41 Romanamque tubam crepitanti pellere sistro). Prudenzio simboleggia la debolezza 
dell’Egitto non attraverso il suo strumento musicale, ma con un concerto di suoni tintinnanti903, 
che non può reggere il confronto con il clangore (II 529 clangebat) della tromba romana, 
                                                          
895 CERRI 1968, p. 271. 
896 È il caso delle turritae Liburnae opposte alle leggere imbarcazioni egizie: gli storici del tempo affermano che causa del 
successo romano furono proprio le leggere e agili imbarcazioni, a dispetto di quelle egizie (Dio Cass. L 23, 3; 32, 6-7; Plut., 
Ant. 65, 3-4; Flor. IV 11, 5-6). È chiaro che non si tratta qui di un travisamento, quanto piuttosto di una deformazione storica 
intenzionale, rispondente al fine ideologico di presentare la virtus romana predominante rispetto alla superstitio pagana.  
897 Isid., etym. III 22, 14 symphoniam vulgo appellatur lignum cavum ex utraque parte pelle extenta, quam virgulis hinc et inde musici 
feriunt. Fitque in ea ex concordia gravis et acuti suavissimus cantus. Secondo Hier., epist. XXI 29, symphonia era erroneamente 
riferito da alcune persone a un tipo di organo.  
898 Forse di uso orientale, giacché anche presso i Parti si trova un tamburo di pelle dal suono cupo e spaventoso, con 
campanelli di bronzo appesi intorno: Plut., Crass. 23, 9. 
899 Dalla forma proparossitona symphonĭa deriva l’italiano ‘zampogna’ (VÄÄNÄNEN 20034, p. 159). 
900 Dan 3, 5. FORCELLINI commenta al riguardo (IV 642): «ubi sambuca cum symphonia conjungitur, videtur haec esse tibia 
utricularis, Italice cornamusa, qua Asiatici populi utebantur». 
901 Cfr. e.g. Ov., am. II 13, 11; ars III 635; Iuv. XIII 93. 
902 Cfr. Stat., silv. III 2, 103 multisono… sistro. Del resto questa ‘sinfonia’ di suoni cupi e agghiaccianti si ritrova nella 
descrizione del segnale di guerra dei Parti in Plut., Crass. 23, 9. 
903 Impossibile non riconoscere dietro la musica che dà inizio alla battaglia una valenza sprezzante, vicino all’ironia con cui la 
stessa symphonia dava il signum ai camerieri nella cena di Trimalcione (Petr., sat. 34, 2 cum subito signum symphonia datur). Per 
la funzione ironica della symphonia in Petronio, cfr. CAVALCA 2001, pp. 170-71. 
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quest’ultima indicata non con il properziano tuba, ma con il sinonimo bucina, già attestato in 
ambito militare come segnale di guerra904.  
 
530. institerant: tutti gli editori accolgono questa lectio difficilior invece di instar erant di alcuni 
codici e della lezione instabant del solo V, peraltro aggiunta post correctionem905. Ciononostante, 
LAVARENNE traduce il verbo seguendo la versione instar erant. CERRI scorge nel verbo, da lui 
giustamente interpretato come perfetto di insisto, «un riferimento tattico e storico» preciso alla 
strategia romana che accerchiò e chiuse la flotta di Antonio906, traducendolo con “si erano 
trovate bloccate”. Non crediamo comunque necessario tradurre il verbo in modo da 
salvaguardare una maggiore veridicità storica al racconto della battaglia: in Prudenzio infatti le 
deformazioni storiche, in parte desunte dalla deformazione beffarda (e propagandistica) di 
Properzio, vengono sempre rielaborate in una nuova luce ideologica. Perciò, con GARUTI, 
preferiamo tradurre il perfetto di insisto con “si erano poste”. 
 
530. tenues cumbae fragilesque phaseli: i termini, in parallelismo, fanno da soggetto a 
institerant e non, come LAVARENNE e GARUTI traducono, da apposizione a Memphitica rostra907. 
In questo modo si preserva la contrapposizione fra la monumentalità delle navi romane e la 
debolezza delle navi egizie, di cui Memphitica rostra è apposizione parentetica (come evidenziato 
dallo schema Cornelianum).  
Sebbene le fonti dicano che fossero più potenti e più numerose delle navi romane, le navi egizie 
sono descritte come cumbae e phaseli. Le cumbae sono tenues perché barche leggere, molto cave e 
arcuate, non adatte all’alto mare908: Virgilio (georg. IV 195) le definisce instabilae nell’imperversare 
delle onde. Il phaselus, considerato navium celerrimus (Catull. 4, 2), era una barca leggerissima, 
dipinta a forma di fagiolo (phaselum)909; la sua leggerezza la rendeva poco adatta alla pesca e 
quindi piuttosto instabile (fragilis)910. Erodoto (II 96) menziona la βᾶρις quale tipica 
imbarcazione egizia, di cui descrive le dimensioni e il materiale (legno di acacia e papiro); 
Lucano (IV 136) la chiama anche Memphitis cumba. Per Strabone invece le βαρίδες erano di tipo 
fittile (XVII 11, 4); Giovenale (XV 127-128) le nomina con il termine phaseli911, dicendo che 
sono pictae… testae. Possiamo quindi concludere che cumbae e phaseli, differenziandosi soltanto 
per il materiale da costruzione impiegato e per la decorazione pittorica, erano due varianti della 
                                                          
904 Cic., Mur. 9; Verr. II 4, 96; Verg., Aen. VII 519; XI 474; et alii (cfr. ThlL II 2232, 25-52). Pur essendo sostanzialmente sinonimi 
(App. Prob. IV 27 tuba symphoniae bucina significat), gli antichi rilevavano una sottile differenza fra i due termini: Serv., in Aen. 
XI 474 bucina insonans sollicitudinem ad bella denuntiat; Isid., etym. XVIII 4, 4 inter tubam autem et bucinam veteres discernebant. 
Nam bucina insonans sollicitudinem ad bella denuntiabat. […] Tuba autem proelium indicabant. 
905 Giustamente il CERRI 1968, p. 262 ritiene che la correzione del Vaticanus Regius 321 sia dovuta alla suggestione che giocò sul 
copista il corrispondente passo virgiliano (Aen. VIII 693 tanta mole viri turritis puppibus instant). 
906 CERRI 1968, p. 264, a cui rimando per l’analisi storica delle fonti. 
907 Così anche CERRI 1968, p. 270. 
908 Per la iunctura tenues… cumbae, cfr. quella simile di Paul. Petr., Mart. II 419 tenues… cumbas. 
909 Cfr. Verg., georg. IV 289 pictis… phaselis; Mart. X 30, 13 pictam phaselon. 
910 Ov., am. II 10, 9. Per la giuntura fragilesque phaseli, cfr. Hor., carm. III 2, 28-29 fragilemque…/ …phaselon. 
911 Iuv. XV 126-128 hac saevit rabie imbelle et inutile vulgus / parvula fictilibus solitum dare vela phaselis / et brevibus pictae remis 
incumbere testae. Che Prudenzio avesse presente anche il passo di Giovenale è evidente: anche Giovenale infatti utilizza, 
«quasi a mostrare quanto imbelle et inutile fosse quel vulgus egizio, quelle barche fragili e minute, quasi giocattoli di lusso» 
(CERRI 1968, pp. 269-270). Così Prudenzio caratterizza la mollezza dell’avversario romano a partire dalle sue piccole navi.  
251 
βᾶρις, nave tipica dell’Egitto che lo stesso Properzio menziona quale avversaria delle navi 
romane (III 11, 44 baridos et contis rostra Liburna sequi). Rispetto all’assisiate, Prudenzio è più 
specifico nella definizione delle βαρίδες, non tanto per rigore storico, ma per caratterizzare più 
grottescamente la debolezza dell’avversario ed evidenziare la facilità della vittoria romana. 
 
531. Memphitica rostra: oltre a esser presentate come imbelli, le navi egizie (espresse per 
metonimia attraverso la città di Menfi, antica capitale dell’Egitto912) sono indicate con il termine 
rostrum, che allude già al destino di sconfitta cui soggiacciono (i rostra sono le pertiche delle navi 
nemiche che i Romani sottraevano e portavano a Roma in trionfo). La disposizione dei 
Memphitica rostra, incastonata fra turritas… Liburnas, esprime anche graficamente la schiacciante 
superiorità delle navi romane che racchiusero quelle egizie nel golfo di Ambracia; la 
collocazione dei due aggettivi (turritas Memphitica) seguiti dai sostantivi correlati (rostra Liburnas) 
forma una struttura chiastica (ab/BA)913. Memphitica rostra costituisce l’apposizione ironica dei 
soggetti del verso precedente, sapientemente collocato in una sorta di parentesi fra epiteto 
(turritas) e sostantivo (Liburnas). Tale costruzione, chiamata per questo apposizione parentetica 
(o schema Cornelianum)914, è tipico della poesia latina: Prop. III 3, 31; Verg., ecl. I 57; III 3; VII 21; 
IX 9; georg. II 146-147; IV 168 e 246; Aen. VI 842-843. Il parallelo più evidente è forse Verg., ecl. 
II 3 inter densas umbrosa cacumina fagos (con la stessa posizione incipitaria di inter). 
 
531. turritas… Liburnas: le Liburnae sono navi veloci a due ordini di remi; il loro nome deriva 
dalle navi usate dal popolo illirico dei Liburni, dedito alla pirateria (App., Illyr. 3). È strano che 
Prudenzio definisca turritae le agili liburne romane, grazie a cui i Romani si imposero sulle 
mastodontiche navi egiziane915 (cfr. Hor., epod. I 1). Virgilio non menziona affatto le liburne, ma 
parla in generale di turritae puppes (Aen. VIII 693), anche se non è chiaro se si riferiscano alle 
navi egizie o a quelle romane. La menzione di turritus ha fatto pensare alle navi di Antonio. 
Servio riferisce le turritae puppes alle navi romane916. L’uso di costruire torri sulle navi era una 
pratica diffusa nell’antichità (Plin., nat. XXXII 3), applicata peraltro anche alle liburne romane 
più grandi (Veg. IV 44, 6)917. Dunque nessuna incongruenza storica nelle liburne turrite 
assegnate da Prudenzio ai Romani, considerando per giunta che per gli scrittori del Basso 
Impero le liburne indicavano le navi da guerra per antonomasia918. 
                                                          
912 È consueto nella poesia indicare l’Egitto con il nome di Menfi: Ov., ars I 77; III 393; Luc. I 640; III 222; IV 136: Iuv. XV 122.  
913 Struttura vicina a quella del verso aureo: vedasi come esempio ham. 377 humanum miseris volvunt erroribus aevum. 
914 Questo nome deriva dalla congettura di SKUTSCH 1956 (pp. 198-99), che fa risalire il costrutto a Cornelio Gallo; ma si 
potrebbe citare Enn., dub. V 1 (6) Sk. caelicolae, mea membra, dei (verso rigettato dal Vahlens). Su questo, cfr. TRAINA 1995. 
915 Cassio Dione presta particolare attenzione alle torri costruite sulle navi di Antonio (L 23, 3); in un altro passo (L 18), 
Antonio pronuncia un discorso ai soldati in cui vanta la grandezza e l’altezza delle navi egizie, dotate di torri da cui gli arcieri 
potranno scagliare le frecce. Cfr. anche Plut., Ant. 66, che menziona le torri di legno delle navi di Antonio, e Flor. II 21, 22-23, 
in cui le navi egizie appaiono quali castelli e città (turribus atque tabulatis adlevatae castellorum vel urbium specie).  
916 In particolare di Agrippa che primus hoc genus turrium invenit, ut de tabulatis subito erigerentur, simul ac ventum esset in 
proelium, turres hostibus inprovisae, in navigando essent occultae. Così anche in Dio Cass. XLIX 1. 
917 Proprio in riferimento alla battaglia di Azio, Vegezio nota che la vittoria romana fu dovuta soltanto a un uso migliore delle 
liburne, che però erano presenti in entrambi gli schieramenti (IV 33). 
918 Dopo Azio le liburne soppiantarono le altri navi belliche costituendo il fulcro della nuova flotta romana (Veg. IV 33, 2-4).  
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Al di là di ogni rigore storiografico, Prudenzio intende tratteggiare la grandezza della forza 
romana attraverso la monumentalità delle sue navi (turritae, immagine di solidità e di stabilità, si 
contrappone a tenues e fragiles)919. Prudenzio, al pari di Virgilio, sta fotografando il dispiegamento 
delle forze in battaglia, con un netto predominio dell’azione statica (segnalato in entrambi dal 
verbo instare) su quella dinamica (presente invece nel racconto di Orazio e Properzio). Se in 
Virgilio i due schieramenti sembrano equivalersi920, in Prudenzio la sproporzione si accentua per 
la radicale debolezza dell’avversario: l’esaltazione epica delle forti navi romane si infrange, con 
gusto spiccatamente canzonatorio, contro le esili imbarcazioni egizie. L’indubbia superiorità 
romana dà vita a uno scontro fra giganti e nani, exemplum di facile vittoria (II 512 nec difficilis). 
 
532. Serapis deus et latrator Anubis: l’ultima antitesi oppone le divinità straniere non a quelle 
romane, come in Virgilio (Aen. VIII 698-700 omnigenumque deum monstra et latrator Anubis / contra 
Neptunum et Venerem contraque Minervam / tela tenent) e in Properzio (III 11, 41 ausa Iovi nostro 
latrantem opponere Anubim), ma a uomini, a un exercitus ardens, guidato dal suo ductor. Prudenzio 
associa in uno stesso verso il dio Serapide e Anubi (con marcato effetto chiastico), perché 
Anubi aveva aiutato Iside a ritrovare il corpo del fratello e sposo Osiride-Serapide (nel 
sincretismo religioso del tempo i due dèi erano identificati), fatto a pezzi dal fratello Seth 
(Tifone). La dea, ritrovando i pezzi del corpo e ricompenendoli, avrebbe riportato in vita il 
dio921. La clausola latrator Anubis mantiene il valore dispregiativo già di Verg., Aen. VIII 698, 
nonché della iunctura di Prop. III 11, 41 latrantem… Anubem (con leggera variatio rispetto alla 
clausola virgiliana). Altre ricorrenze della clausola si trovano in Ov., met. IX 690 e in carm. adv. 
pag. 95 e 100; si veda anche Prud., apoth. 195-196 caniformem / latrantemque… Anubim; Hier., in Is. 
XIII 46, 1-2; Aug., conf. VIII 2, 3. La rappresentazione canide del dio (da cui l’epiteto latrator, 
che Serv., in Aen. VIII 698 spiega quia capite canino pingitur)922 costituiva l’emblema delle divinità 
teriomorfiche dell’Egitto, disprezzate già da Virgilio e dalla letteratura in genere923. Prudenzio lo 
menziona quale esempio di gens tam stolida e di superstitio tam sordida, che osa contrapporsi al 
trono del cielo (apoth. 194-196). La scansione Sĕrăpis invece della forma classica Sĕrāpis è indice 
della trascuratezza prosodica tipica dei poeti tardi (per quanto le oscillazioni prosodiche di nomi 
propri fossero frequenti già in età classica)924: cfr. Paul. Nol., carm. XIX 100; ps.-Paul. Nol., carm. 
XXXII 123; Mart. Cap. II 191; cfr. anche Greg. Naz., carm. II 2, 7, v. 270 Σᾰρᾰπις; carm. adv. 
pag. 50 e 91 Sārăpidis (invece che Sărāpidis).  
                                                          
919 La monumentalità delle navi richiama la magnificenza della città stessa di Roma contro i suoi deboli avversari: si noti 
peraltro che turrita è una caratterizzazione tipica nella raffigurazione della corona muraria dell’Urbe (Luc. I 188 turrigero canos 
effundens vertice crines; Rut. Nam. I 117 aurea turrigero radient diademata cono). 
920 Con toni epici più che storiografici, Virgilio paragonava le navi di entrambi gli schieramenti a montagne (Aen. VIII 692). 
921 Questo rituale era ricordato attraverso una speciale celebrazione, detta inventio Osiridis, ancora vitale al tempo di Rutilio 
Namaziano (red. I 375). Cfr. Firm. Mat., err. II 2-3; Ps.-Paul. Nol., carm. XXXII 123-124 ; Serv., in Aen. IV 609; carm. adv. pag. 100-
101 cumque Osirim miserum lugens latrator Anubis / quaereret, inventum rursum quem perdere posset; Lact., inst. I 21, 20. Per altre 
considerazioni sul dio, cfr. il comm. ad II 354. Sul suo culto, cfr. MALAISE 1972, pp. 255-58; MERKELBACH 1995, pp. 335-37. 
922 Il sacerdote anubiaco, nelle feste di Iside, indossava una maschera canina a simboleggiare il dio: Ps.-Cypr., senat. 32 nunc 
quoque cum sistro faciem portare caninam; Arnob., nat. VI 25 Anubis canina cum facie. Su Anubi, MALAISE 1972, p. 208. 
923 Pagana (Cic., nat. deor. I 81; III 39; Plut., Isid. 71; Seneca, in Aug., civ. VI 10, 2; Iuv. XV 1-8) e soprattutto cristiana (Iust., apol. 
I 24, 1; Tat., or. 9, 1; Athenag., leg. I 1; XIV 2; Theophil. Ant., Autol. I 10; Tert., nat. II 8, 8; apol. 24, 7; Min. XXV 9; XXVIII 7).  
924 RONCORONI 1972, p. 75. La seconda breve (-ră) è una correptio di lunga atona tipica della pronuncia quotidiana 
(LAVARENNE 1933, § 144). 
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533-534. stirpis Iuleae ductore exercitus ardens / praevaluit gelido… Algidus axe: la 
vittoria romana ad Azio è merito esclusivo della virtus guerriera, realizzata da un exercitus ardens e 
dal suo ductor Ottaviano, di cui è ricordata la gens Iulia di appartenenza. Il riferimento alla gens si 
lega strettamente all’emistichio di II 534 (gelido quem miserat Algidus axe), riferito alla provenienza 
degli Iulii dai colli albani, di cui è qui ricordato il mons Algidus presso Tuscolo, forse per il suo 
legame con le numerose battaglie fra i romani e le popolazioni italiche dei Volsci e degli Equi 
(ancora una volta la virtus romana è espressa attraverso un riferimento alla forza degli italici). 
L’accostamento gelido… Algidus richiama la iunctura di Hor., carm. I 21, 6 gelido… Algido. 
 
535. non armata Venus, non tunc clipeata Minerva: le due divinità romane erano 
menzionate in contrasto con gli dei egizi in Verg., Aen. VIII 698-700; per Prudenzio gli dei 
romani non si schierano a fianco dei loro guerrieri, ma si equivalgono agli inesistenti dèi egizi. 
Le dee, che la letteratura accostava topicamente in ricordo della contesa fra le due nel giudizio 
di Paride925, sono qui associate a dimostrare l’assurdità della credenza pagana, per cui dee un 
tempo discordi (la prima filotroiana, la seconda filogreca) si troverebbero a parteggiare per la 
comune causa romana926. In questa stridente alleanza rientrano anche le divinità egizie (II 536 
divum degener ordo, con cui Prudenzio rende i monstra dell’Egitto).  
L’accostamento di Venere e Minerva potrebbe essere stato influenzato dalla venerazione di cui 
le dee godevano presso i marinai. Minerva è ricordata con il suo caratteristico attributo dello 
scudo (clipeus o aegis: Verg., Aen. VIII 435; Hor., carm. III 4, 57). Ateneo associa il culto di 
Minerva clipeata ai naviganti (XI 462 b-c). Anche il culto dell’Afrodite armata, di ascendenza 
fenicio-cipriota, si era diffuso nel Mediterraneo grazie ai mercanti e ai naviganti. L’Afrodite 
armata rappresenta un fenomeno sincretistico, in cui gli attributi di una divinità orientale si 
fondono nell’Afrodite greca927. A Mantinea sorgeva un tempio costruito dopo la guerra di Azio 
in onore di Afrodite Symmachia (Paus. VIII 9, 6). La raffigurazione dell’Afrodite armata era 
associata spesso al culto di Ares e perciò era anche detta Ἀρεία928. Probabilmente Prudenzio, 
nell’unica immagine di armata Venus,929 ha potuto evocare anche la figura di Marte, presente nel 
racconto virgiliano (Aen. VIII 700).  
 
                                                          
925 Prop. I 2, 30; Ov., am. I 1, 7; ars II 659; Aus., epigr. 25, 5 (p. 313 Prete) (o 1, 5); Aus., epigr. 64, 1-2 (p. 296 Prete) (o 59, 1 o 52, 1); 
Mart. Cap. VII 725; Ven. Fort., Mart. IV 170-171.  
926 Virgilio stesso, che per primo propose questo accostamento nella battaglia di Azio, intendeva mostrare come gli dei di 
parte greca (Nettuno e Minerva) e gli dei di parte troiana (Venere) si sarebbero alleati a sostegno della nascita di Roma e 
quindi del suo dominio universale. Cfr. PARATORE 1981, pp. 305-6. D’altra parte la connotazione mai negativa con cui è 
presentata Minerva nell’Eneide lascia sfumare la rigida etichetta di dea antitroiana: cfr. GIRARD 1987. 
927 Testimonianze iconografiche di Afrodite armata sono attestate già da Paus. II 5, 1, il quale documenta la presenza di una 
statua di Afrodite armata (ὡπλισμένη) nel tempio della dea. Pausania testimonia ancora di due xoana di Afrodite Armata: 
uno a Sparta, in un tempio antico (per Aphrodite Hoplismene in III 15, 10; per Afrodite Areia in III 17, 5); un secondo a Citera 
(III 23, 1) nel santuario di Afrodite Urania, fondato dai Fenici prima ancora di quello di Cipro. Ciononostante l’Afrodite 
guerriera resta presso i Greci una rarità (FLEMBERG 1991). 
928 PIRONTI 2007 pensa che Afrodite, interagendo con Ares, metta le sue armi al servizio della città, infondendo coraggio e 
carisma ai capi fino al risveglio dell’ardore militare nei soldati. 
929 L’epiteto armata Venus si trovava già in Aus., epigr. 64, 1. 
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536-537. venere auxilio, non divum degener ordo / et patria extorris: il verso è costruito 
su suggestioni della poesia di Stazio: il colon iniziale deriva da Theb. IX 121-122 Sicyonius Alcon / 
venerat auxilio; la successione di membri divum… ordo discende invece da Theb. I 198 divum 
convenerat ordo, con cui era ricordata la schiera degli dèi chiamata a raccolta da Giove. Il non al 
centro di II 536 riprende in anafora i due non del verso precedente: «la ripresa di alcuni motivi 
poetici su cui Properzio e altri avevano impostato la loro ricostruzione della battaglia di Azio si 
risolve nella negazione (non… non… non…) dell’intervento di quegli dèi a cui essi attribuivano la 
vittoria di Ottaviano»930. Il concetto è sottolineato dall’effetto allitterante che la iunctura crea con 
l’aggettivo degener, che si riferisce per enallage a divum. Infine l’incipit di II 537 patria extorris, eco 
della iunctura di Stat., Theb. XI 167 (riferita a Polinice o più probabilmente ad Adrasto), ha 
lontane ascendenze lucreziane (III 48)931.  
 
538-539. victus et ipse prius…/… antiquum norat retinere dolorem: i due versi offrono la 
chiave di lettura per intendere il divum degener ordo: esso, in quanto victus prius e incapace di aiutare 
le schiere nemiche degli egiziani (inimica… agmina), deve riferirsi agli dèi egizi e quindi alle 
divinità dei popoli sottomessi. La iunctura antiquum dolorem è abilmente mutuata da Verg., Aen. V 
608, con cui si definiva il rancore di Giunone verso il distruttore della sua Cartagine, Enea. Lo 
stesso rancore dovrebbero provarlo le divinità dei popoli sottomessi da Roma.  
 
540-543.: Prudenzio immagina che Simmaco ribatta con una nuova tesi (sed dicis…), asserendo 
che gli dèi stranieri passarono dalla parte romana non perché sconfitti dalla sua superiore forza 
(II 535-539), ma di spontanea volontà (II 543 regis amore Numae nullo cogente), perché nella città 
eterna avrebbero mantenuto viva in eterno la religio: II 540-541 ubi sanctior usus / templorum cultu 
celebri sine fine maneret. La tesi di Simmaco non trova riscontro nella Relatio932, ma rientra fra le 
posizioni tipiche del dibattito polemico sull’argomento, per cui i Romani avrebbero meritato 
l’appoggio degli dèi stranieri in virtù del loro senso religioso (II 540-541 sanctior usus / templorum; 
cfr. Tert., apol. 25, 14; Min. XXV 7)933. Il v. 542 si apre con un genitivo dalla forte solennità 
epica (Aeneadum; cfr. Lucr. I 1), seguito da termini allitteranti in u: ultro uictricia signa uirorum. Il 
segmento victricia signa è iunctura colometrica tipica di Sil. VI 599; XIV 179. Nullo cogente (II 543) 
è formula sinonimica di sponte: Verg., Aen. XII 423; Ov., met. I 103; Claud., carm. min. 27, 67. 
 
                                                          
930 CERRI 1968, p. 271. 
931 Per Lucrezio gli extorres patria erano gli esiliati che, rifiutando la dottrina epicurea, cadevano nella religio e si condannavano 
a un’infamis vita. L’immagine di esiliati ben si adatta agli dèi pagani, che nella loro vita infamante pensavano solo a salvare la 
loro inutile religio (in II 541 Simmaco sostiene che gli dèi passino dalla parte romana per mantenere vive a lungo le loro 
pratiche cultuali). 
932 Talvolta anche Ambrogio fingeva di riprendere le parole dell’avversario esagerandone paradossalmente il significato, 
come in epist. 73, 31 (cfr. GUALANDRI 1998 A, p. 383, n. 80). 
933 In particolare, cfr. Claud., Stil. III 166-172 haec auguriis firmata Sibyllae, / haec sacris animata Numae. huic fulmina vibrat / 
Iuppiter; hanc tota Tritonia Gorgone velat. / Arcanas huc Vesta faces, huc orgia Bacchus / transtulit et Phrygios genetrix turrita leones; / 
huc defensurus morbos Epidaurius hospes / reptavit placido tractu, vectumque per undas / insula Paeonium texit Tiberina draconem. 
Quest’ultimo accostamento è suggerito, a causa della menzione di Numa, da GUALANDRI 1998 A (pp. 383-84, con n. 83). 
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544-550.: i due exempla evidenziano l’assurdità nel credere che gli dèi possano scegliere di 
passare dalla parte dei nemici che li hanno offesi. L’idea che non ci fosse stata vittoria romana 
senza sacrilegio era un argomento topico nell’apologetica: Tert., apol. 25, 15 tot igitur sacrilegia 
Romanorum quot tropaea, tot de deis quot de gentibus triumphi; Min. XXV 6. La critica agli atti di 
empietà perpetrati dai Romani è smorzata dal ricorso a exempla tratti dal mondo greco.  
 
544-545.: parlando della statuetta di Pallade Atena, il pensiero di Prudenzio corre subito alla 
memoria virgiliana del ratto del Palladio (Aen. II 164-166: Tydides sed enim scelerumque inventor 
Ulixes, / fatale adgressi sacrato avellere templo / Palladium caesis summae custodibus arcis). Prudenzio 
riprende l’emistichio allitterante caesis summae custodibus arcis, che indicava la presa della rocca 
troiana con la forza e la violenza, ed esplicita il patronimico ‘figlio di Tideo’ con il nome 
Diomede; questi e Ulisse campeggiano in II 544, il primo a inizio verso, il secondo in clausola. 
Perfino il genitivo arcaico Ulixi, consacrato da Livio Andronico, è desunto da Virgilio, che lo 
usa sempre in clausola (ecl. VIII 70; Aen. II 7; 90; 436; III 273; 613; 691). Vi è una differenza 
notevole: in Virgilio i due eroi sono i soggetti della loro empietà (II 163 impius… / Tydides… 
scelerumque inventor Ulixes); Prudenzio invece si focalizza sulla responsabilità di Atena (II 545 
volens), vero soggetto della cruenta strage dei guardiani di Troia. L’epiteto acer riferito a Ulisse 
risale a Stat., Achill. I 866 acer Ulixes. Con l’episodio del Palladio, Virgilio mostrava la translatio 
dell’appoggio divino da Troia alla Grecia, che si sarebbe poi conclusa grazie a Enea con la 
nascita di Roma. Proprio Roma vantava di possedere il vero Palladio nel tempio di Vesta (Luc. I 
597-598; Sil. IX 530-531), donato da Diomede a Enea per volere di Venere (Sil. XIII 36-81).  
 
547-548. ductor Macetum fortissimus altos / templorum cineres victis cumulavit 
Amyclis: si allude qui alle vittorie di Alessandro Magno, che conquistando molte città ne 
sottomise anche gli dei. L’immagine degli alti templorum cineres (per cui, cfr. Sen., Med. 147 alto 
cinere cumulabo domum) lascia pensare che Alessandro avesse incendiato qualche tempio greco, 
forse quello di Apollo Giacinzio per cui era famosa Amicle; ma i dati storici in nostro possesso 
smentiscono questa interpretazione. Anzi, la propaganda alessandrina tendeva a presentare 
Alessandro come vendicatore dell’incendio dei templi greci operato da Serse (Cic., rep. III 14-
15). Si tratta allora di una tipica immagine di potenza distruttrice: non poteva esserci una 
conquista di città straniera senza un atto di empietà contro gli dèi della città stessa934. Forse 
Prudenzio ha attinto anche alla ricca aneddotica denigratoria che circolava a Roma sulla figura 
di Alessandro935. Anche sul Macedone, come aveva fatto con Diomede e Ulisse, il poeta omette 
ogni giudizio morale: il vero soggetto non è il Macedone, ma i numina. L’unico giudizio che 
trapela, molto ideologico e poco storiografico, è sul merito e sul valore del personaggio936 
                                                          
934 Tert., apol. 25, 14-15; Min. XXV 5-6.  
935 L’immagine del Macedone sprezzante di ogni timore divino rientra nella fisionomia di tyrannus con cui veniva presentato 
in ambito declamatorio (in Seneca il Vecchio) e nelle frange senatorie ostili al principato (in particolare, Sen., epist. 94, 62; Luc. 
X 20-52). Il giudizio negativo sulla figura despotica di Alessandro risale all’ambiente stoico (per cui, vedasi FEARS 1974). Sulla 
raffigurazione ambivalente di Alessandro, cfr. BERTI 2000, pp. 71-73. 
936 Si può anzi notare che «ogni giudizio espresso su Alessandro in scrittori di età romana, tarda repubblica o impero, sino ai 
Severi, coinvolge un riflesso della situazione interna di Roma» (LEVI 1977, p. 171-72). Per quanto il nostro testo esuli dal 
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(fortissimus, con chiara prolessi del fortiter applicato poco dopo alla virtus romana in II 554)937: 
Prudenzio descrive la parabola di Alessandro dalla Grecia (II 548 victis… Amyclis) fino alla 
Persia (II 550 Assyriaeque… Babylonis), quasi ad abbracciare i massimi regni dell’antichità. La 
translatio di potere, prima da Troia alla Grecia (II 544-546), poi dalla Grecia all’impero 
universale di Alessandro (II 547-550), che secondo Simmaco è merito della volontà degli dèi, 
solo in virtù del suo valore si è realizzata compiutamente in Roma (II 551-552)938. 
 
547. ductor Macetum: il genitivo Macetum, modellato sull’antica forma greca Μακετία, è tipico 
della poesia a partire da Manil. IV 762, in sostituzione dell’altro genitivo Măcĕdŏnum, che con la 
successione di tre brevi mal si adattava all’esametro. La iunctura riprende Stat., silv. IV 6, 106 
regnator Macetum, uno dei possessori della statuetta bronzea di Ercole Epitrapezios. Il passaggio di 
proprietà della statuetta fra i grandi personaggi della storia indicava una translatio di potere 
destinata a culminare nel possessore più degno.  
 
548. victis… Amyclis: il nesso richiama Aen. X 564 tacitis regnavit Amyclis (riferito alla conquista 
di una città italica presso Gaeta). Prudenzio si riferisce invece ad Amicle, città della Laconia, 
nota per il tempio di Apollo; essa indica per antonomasia la più famosa città di Sparta (Sil. VI 
504), o per metonimia l’intera Grecia (nel nostro passo). La iunctura si riferisce al disegno 
cosmocratore di Alessandro, che lo portò ad avanzare dalla Grecia verso territori extra-greci (II 
550 Assyriaeque… Babylonis)939.  
 
549. numina capta: la iunctura, già di Sil. I 43, riecheggia i captiva… numina di II 351. Dopo aver 
confutato l’idea che il dominio di Roma derivi dall’aver accolto tutti gli dèi delle popolazioni 
sottomesse (II 347-351), Prudenzio si scaglia contro la concezione secondo cui gli dèi stessi 
abbandonarono le terre di cui erano tutelari, preferendo a esse Roma.  
 
551. non fero Romanum nomen sudataque bella: il verbo porta alla ribalta l’irritata 
sensibilità dell’io poetico di fronte alle insensate accuse di Simmaco. Già Tertulliano aveva 
contraposto il Romanum nomen al meritum religiositatis pagano (apol. 25, 12)940. Il parallelismo 
Romanum nomen sudataque bella evidenzia il più intimo sentimento filoromano del poeta, cosciente 
                                                                                                                                                                                  
periodo storico considerato dal LEVI, la definizione di fortissimus riferita al Macedone si sposa benissimo alla concezione 
ideologica del princeps, come emerge nel CS e in generale nella poesia prudenziana.  
937 Il mito di Alessandro godette in generale di buona fortuna nel mondo romano: Plut., Pomp. 2, 2-4; Caes. 11, 5-6; Suet., Iul. 7; 
lo stesso Livio, che ne fa un ritratto di uomo corrotto, riconoscere il valore del comandante: Liv. IX 16, 19. La sua figura entrò 
nel repertorio di exempla storici del discorso filosofico, in particolare diatribico, catalogati denro le rassegne di vizi e virtù.  
938 Le grandi conquiste con cui Alessandro è presentato propongono una concezione universalistica e, per riflesso, «la 
possibilità per Roma di ereditarla portandola a compimento» (BIANCHI 1996, p. 630). Prudenzio recupera un aspetto che già 
era stato applicato dalla propaganda augustea, ovvero l’imitatio Alexandri, che trova il suo pieno compimento nel princeps 
romano. Cfr. EAD. 1996, con la bibliografia ivi citata. La rassegna dei regni antecedenti a Roma, anch’essi sostenuti dalla 
volontà dell’unico vero Dio, si trovava anche in Tert., apol. 26, 2; Min. XXV 12. 
939 È probabile che su questa iunctura abbia giocato anche il ricordo di Luc. X 29 victasque… Athenas, riferita proprio ad 
Alessandro, che abbandonò i suoi interessi sulla Grecia perché gia conquistata dal padre (battaglia di Cheronea, 338 a.C.). 
Una scelta che gli valse non poche critiche: Liv. IX 18, 1-5; Sen., epist. 94, 62.  
940 Vi è una sostanziale differenza: per Tertulliano il merito è quello che deriva dalla religiositas pagana, per Prudenzio il 
merito è quello degli dèi, quasi a scagionare la responsabilità romana. 
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che il dominio di Roma si lega esclusivamente al suo labor, qui evocato dai sudata bella (il sudor si 
contrappone decisamente a quello di Minerva all’interno della statuetta del Palladio: II 546 
Pallas… ubi umenti sudaret maesta sigillo). Nessuna contraddizione con quanto il poeta aveva 
formulato in II 512-514 e 524-527, dove le vittorie erano dette ‘facili’ perché ottenute contro 
divinità fittizie (nec difficilis fuit… omnigenum colla inclinare deorum).  
 
552. titulos tanto quaesitos sanguine: in forma simile, la giuntura ricorre spesso per indicare 
conquiste a prezzo del sangue. C’è un richiamo a Claud., Ruf. II 50 imperium tanto quaesitum 
sanguine: così il poeta salutava l’impero romano, frutto di lunghe fatiche, velocemente distrutto 
dal traditore Rufino. Prudenzio applica il frutto di questa lunga conquista ai tituli, leggera variatio 
rispetto all’imperium di Claudiano.  
 
555. adscribit Veneri: cfr. Luc. VI 49 adscribatque deis (con cui il poeta si distanzia dalla 
credenza per cui furono gli dei a costruire Troia e non gli uomini: VI 54 tanti periere labores). 
Prudenzio assegna le vittorie romane a Venere, forse perché protettrice di Enea e madre degli 
Eneadi. La struttura chistica del verso (adscribit Veneri, palmam victoribus aufert) isola al centro del 
verso la parola palmam, che afferisce al termine chiave della sezione: la vittoria.  
 
556. summo… in arcu: Iuv. X 136 indicava così i bassorilievi che ornavano gli archi trionfali, 
con scene di vittoria sul nemico disfatto. Cfr. Luc. VIII 819 extructos spoliis hostilibus arcus. 
 
557. stantesque duces in curribus altis: altra eco di Iuv. X 36-37 curribus altis / extantem (cui si 
sovrappone anche VIII 3 stantis in currribus Aemilianos) riferita a un pretore portato su un carro. 
La posizione elevata, segno di vittoria (stantes; altis, II 556 summo), contrasta con la posizione 
inferiore e sottomessa (II 559 sub pedibus) degli sconfitti. Curribus è plurale poetico: Prudenzio 
usa volutamente uno stile elevato in conformità all’esaltazione delle vittorie romane, ma con un 
sottile velo ironico, tradito dalle due reminiscenze giovenaliane, di cui si serve per ironizzare su 
chi non attribuisce il merito di Roma alla virtus dei suoi condottieri, ma agli déi.  
 
558. Fabricios Curios hinc Drusos inde Camillos: catalogo scolastico dei massimi 
condottieri romani: C. Fabrizio Luscino e M. Curio Dentato furono i vincitori di Pirro a 
Benevento. La tradizione letteraria di età repubblicana li consacrò a emblemi di paupertas e 
incorruttibilità941; la coppia dei Fabricii e dei Curii si cristallizzò come exemplum antonomastico 
per indicare l’antica virtù romana942. Nel secondo emistichio si nominano i Drusi per alludere 
alla seconda guerra punica: M. Livio Druso Salinatore sconfisse Asrubale nella battaglia sul 
Metauro (207 a.C.). I Camilli alludono invece a Furio Camillo, vincitore nella guerra veientina 
(396 a.C.); esiliato dopo la vittoria, ricomparve per risollevare Roma saccheggiata dai Galli 
                                                          
941 Cfr. Cic., Cael. 39; parad. 50; Verg., Aen. VI 843-844.  
942 Hor., carm. I 12, 40 (peraltro in connessione anche con Camillo); Manil. I 787 (su cui ARRIGONI 2014, p. 96, n. 16); Luc. X 152; 
Mart. VII 68, 4; IX 28, 4; XI 16, 6; Claud., IV Hon. 413-414 pauper erat Curius, reges cum vinceret armis / pauper Fabricius, Pyrrhi 
cum sperneret aurum.  
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Senoni, sconfiggendo il loro capo Brenno (389 a.C.): per questo venne considerato il secondo 
fondatore di Roma. Anche in Ambr., epist. 73, 7 la vicenda di Camillo è esempio di vittoria 
romana fondata esclusivamente in viribus bellatorum.  
Prudenzio sembra riassumere i nomi dei discendenti fatti da Anchise a Enea: Aen. VI 824-825 
quin Decios Drusosque procul saevumque securi / aspice Torquatum et referentem signa Camillum; VI 843-
844 parvoque potentem / Fabricium. Nella rassegna degli antichi eroi che resero grande Roma 
cogliamo l’eco della laus Italiae di Verg., georg. II 169 [extulit,] haec Decios, Marios magnosque 
Camillos. Essi costituiscono il sigillo della virtus italico-romana celebrata in questa sezione (cfr. II 
515-516; II 518; II 521), in opposizione ai fasulli numina pagani. Prudenzio sostituisce Decios con 
l’assonante Drusos, come suggerito da Aen. VI 824 Decios Drusosque. La coralità di tutti questi 
antichi duci si cristallizza nella letteratura latina come topos celebrativo di Roma caput mundi943. 
 
559-561.: i versi propongono l’iconografia propagandistica della calcatio, in cui è raffigurato 
l’imperatore in abiti militari e sotto i suoi piedi il barbaro in ginocchio con le mani legate944. 
L’attacco di II 559 sub pedibusque ducum rimodula Verg., Aen. II 227 (dove erano i serpenti ad 
acquattarsi sotto la dea Minerva che li aveva mandati a uccidere Laocoonte); la clausola di II 
559 poplite flexo ricalca Stat., Theb. VII 193 poplite flexum. L’emistichio finale di II 560 manibusque 
in terga retortis riprende quella utilizzata per gli schiavi: Ilias Lat. 540 manibus post terga revinctis; cfr. 
anche Ov., am. I 2, 31 manibus post terga retortis, riferita alla Mens Bona schiava di Amor nella 
processione di Cupido. La clausola telorum fragmina trunco (II 561) rielabora un passo di Stazio 
(Theb. V 253 fragmina trunca / hastarum)945. 
  
562. si Brennum Antiochum Persen Pyrrhum Mithridaten: altro verso basato sull’elencatio, 
abbastanza scolastica, dei più rappresentativi avversari romani, exempla di forza contro cui Roma 
dovette faticare per vincere (la fatica è sottolineata proprio dalla lentezza dei numerosi spondei 
presenti nel verso); esempi simili in Claud., cons. Stil. I 370-372; Gild. 123-126; Sid., carm. VII 81. 
Brenno era il re dei Galli Senoni che arrivarono a saccheggiare l’Urbe, dopo aver sconfitto i 
Romani sull’Allia (390 a.C.)946; in seguito venne sconfitto da Marco Furio Camillo. Antiochus è 
Antioco III Magno, sconfitto dai Romani nel 190 a.C. nella battaglia di Magnesia sul Sipilo947. 
Perseo è il re macedone sconfitto a Pidna da Lucio Emilio Paolo (168 a.C.)948. Pirro, re 
dell’Epiro, partecipò alla guerra di Taranto contro Roma (280-272 a.C.), sconfisse varie volte 
Roma949 finché capitolò nello scontro decisivo di Benevento (275 a.C.). Infine Mitridate VI 
Eupatore, re del Ponto, fu affrontato dai Romani in più riprese, una prima volta da Silla (87-85 
                                                          
943 Topos che da Cic., Sext. 143 giunge fino a Dante (Par. VI 46-48 … onde Torquato e Quinzio che dal cirro / negletto fu nomato, i 
Deci e’ Fabi / ebber la fama). Per una rassegna di loci similes, cfr. SCARCIA 1998.  
944 Cfr. e.g. RIC, IX, p. 123, n. 32 Valentiniano II triumfator gentium barbarum (moneta coniata per la vittoria sarmatica del 384). 
945 Truncus, che in Stazio è aggettivo di fragmina, in Prudenzio vale come corpo umano.  
946 Sulla sconfitta di Allia, cfr. Verg., Aen. VII 717; Hor., ars I 413; Luc. VII 408-409; Macr., Sat. I 16, 23; Rut. Nam. I 125. 
947 Liv. XXXI 14; 33, 13; Nep., Hann. II 7; Cic., de or. II 18, 75; Sext. 27; Deiot. 13. 
948 Cic., Cat. IV 10, 21; Tusc. III 22, 53; V 40, 118; nat. deor. II 2, 6.  
949 Nel 280 ad Eraclea, nel 279 a Ascoli: Cic., Lael. 8, 28; rep. III 28, 31; Liv. XXIII 42, 6; Claud., Goth. 132; Gild. 125. Sulla ferocia 
di Pirro, Hor., carm. III 6, 35; Luc. I 30; Flor. epit. I 18, 6. 
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a.C.), la seconda e definitiva da Pompeo (74-63 a.C.)950. La serie onomastica non rispetta né la 
successione cronologica, né quella gerarchica. Alcuni nomi riprendono quelli dei generali 
romani citati in II 558 (Brenno fu sconfitto da Camillo, Pirro da Manio Curio Dentato). Si noti 
come l’ordine dei nemici di Roma prevalga su quelli dei generali (come in Claud., Gild. 123-
126): la successione asindetica e l’effetto di cumulatio, che enfatizzano il numero e la forza dei 
nemici, dileggiano il presunto merito delle divinità pagane, a dispetto della virtus romana. 
 
563. Flora Matuta Ceres et Laurentina subegit: all’elencatio dei nemici di Roma segue un 
catalogo di dee di origini italiche (cfr. II 501 deum indigenum)951, per giunta afferenti al mondo 
agricolo. Le quattro divinità richiamano infatti la Saturnia tellus di virgiliana memoria; manca 
però la connessione stabilita da Virgilio fra la terra italica madre di messi (georg. II 173 magna 
parens frugum) e madre di eroi (georg. II 174 magna virum). Il tono accusatorio è modellato su 
quello di Tertulliano (apol. 25, 3): poiché è assurdo pensare che dèi stranieri abbiano 
abbandonato i loro popoli per Roma, è altrettanto ridicolo credere che Roma sia stata sostenuta 
da dèi indigeti, ancora più imbelli delle divinità straniere. 
La scelta di divinità dal genere femminile contrasta ironicamente con il catalogo degli eroi (II 
558) e con quello dei nemici (II 562). Il contrasto si fa anche più evidente se consideriamo la 
scelta numerica: le quattro dee si sostituiscono alla virtus dei quattro duces romani. Le dee italiche 
si sovrappongono a quella virtus romano-italica celebrata in II 515-521. L’elencatio delle dee 
indigete si apre e si chiude maliziosamente con due divinità dalla fama di prostitute: schol. in Iuv. 
VI 250 e Ambrosiast., quaest. test. 114, 9 definiscono Flora meretrix; in carm. adv. pag. 112-113 
Flora insegna il meretricium perfino a Venere952: gaudet meretrix… Flora, / … Venerisque magistra.  
Laurentina è probabilmente Acca Larentia, antica dea romana, di origine etrusca (Macr., Sat. I 
10, 12-15), associata a Flora nella prostituzione: Min. XXV 8 Acca Larentia et Flora, meretrices 
propudiosae. Livio (I 4, 7-8) offre una lettura evemeristica della leggenda di Acca Larentia: moglie 
del pastore Faustolo, con un passato da prostituta (lupa), fu nutrice di Romolo e Remo953. 
Matuta era considerata dea dell’aurora (Lucr. V 656; Cic., Tusc. I 12, 28) o della maturazione 
(Aug., civ. IV 8). Nel 396 a.C., in occasione dell’assedio di Veio, Camillo aveva fatto voto alla 
dea di restaurare il tempio nel Foro Boario954.  
 
Quinta confutazione (seconda parte: II 564-648) 
Sulla linea della posizione già formulata in II 488-489, la nuova accusa di Simmaco sottolinea 
l’importanza dei presagi augurali nelle vittorie romane, i quali avevano nella religione romana un 
ruolo fondamentale955.  
                                                          
950 Cic., Mur. 15, 32; agr. II 19, 52; Plin., nat. XXV 2, 5.  
951 L’italicità delle dee risponde all’esigenza di indicare anche per le popolazioni italiche i loro numina tutelari.  
952 Cfr. anche Prud., CS I 265-266 hanc tibi, Roma, deam titulis et honore sacratam / perpetuo Floras inter Veneresque creasti. Il nome 
stesso di Flora era pseudonimo delle meretrici: cfr. Tert., nat. II 10, 1-10; Arn., nat. VII 33; Lact., inst. I 20, 6; sulle cerimonie 
licenziose dei Floralia, Lact., epit. XV 3; Aug., epist. 91, 5. 
953 Cfr. anche Lact., inst. I 20, 1. 
954 Liv. V 19, 6; Plut., Cam. 5. Il restauro venne poi realizzato nel periodo postgallico. 
955 Cic., nat. deor. III 5 cumque omnis populi Romani religio in sacra et in auspicia divisa sit, tertium adiunctum sit si quid praedictionis 
causa ex portentis et monstris Sibyllae interpretes haruspicesve monuerunt. harum ego religionum nullam umquam contemnendam 
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Simmaco prende le distanze dalla confutazione di Prudenzio: se è vero che responsabili delle 
vittorie romane non furono i multi dei, ma solo la virtus bellica dei Romani, tuttavia (II 564 tamen) 
gli dèi protessero i Romani nelle varie guerre attraverso alcuni segni augurali (II 564-565 successus 
dextra dederunt / omina laetificos). La nuova tesi avversaria non trova attestazione diretta nella 
Relatio simmachiana, ma segue l’argomentazione di Minucio Felice che, dopo aver confutato la 
credenza nel sostegno delle divinità pagane alla causa romana, passava a dimostrare l’assurdità 
degli auspici (XXXVI 1). Per i Romani, questi presagi, insieme alla celebrazione dei sacra, erano 
il sigillo inequivocabile della benevolenza divina, la garanzia del dominio universale di Roma956. 
Insomma la nuova tesi di Simmaco ribadisce, sotto una nuova angolazione, quanto espresso in 
precedenza: grazie alla loro religio, i Romani hanno potuto dominare sul mondo intero: Symm., 
rel. III 9 hic cultus in leges meas orbem redegit, haec sacra Hannibalem a moenibus, a Capitolio Senonas 
reppulerunt; cfr. anche la posizione di Asclepiade in per. X 411-420. 
 
La risposta di Prudenzio si muove su due direttrici: in un primo momento, presentando tre 
celebri disfatte romane, demolisce il ruolo dei presagi divini. Gli episodi ricalcano gli exempla di 
auspici sfavorevoli rimasti inascoltati, portati dal pagano Cecilio in Min. VII 4 (disfatta di Allia, 
che corrisponde in Prudenzio a quella del Cremera; le guerre puniche, fra cui la battaglia sul 
Trasimeno; la disfatta di Carre). Esempi simili si trovavano anche in Ambr., epist. 73, 5-7, in 
risposta polemica agli episodi citati da Simmaco: mentre l’oratore ricordava le vittorie contro i 
Galli Senoni e contro Annibale (rel. III 9), Ambrogio notava che tali vittorie furono comunque 
precedute da disastrose sconfitte in cui gli dèi rimasero assenti.  
 
In un secondo passaggio (II 578-648), corrispondente alla sezione aurea del poema, sede 
particolarmente pregnante per la veicolazione di un messaggio, il poeta insinua l’interpretazione 
provvidenzialistica dell’impero romano. Da uno stato di babele generale, di lingue, popoli e 
costumi, Roma emerge quale mens ordinatrice di un mondo lacerato dalla discordia. È Dio che 
ha guidato l’impero romano perché tutti i popoli si unificassero nella concordia sotto un unico 
caput. Pace e impero romano si identificano inscindibilmente, l’una non può esistere senza 
l’altro: in virtù di questo connubio, si realizza quella concordia che ha consentito l’avvento di Dio 
nel mondo, su cui ormai egli regna sovrano tramite il dominio di Roma. 
I caratteri della concordia realizzata dall’impero romano sono l’unificazione di lingue diverse 
sotto una lingua comune (II 586 discordes linguis populos), un comune modo di vivere (II 586-587 
dissona cultu / regna; II 619-612 vivitur omnigenis in partibus haud secus ac si / cives congenitos concludat 
moenibus unis / urbs patria), un diritto comune (II 608 ius fecit commune pares; II 615 commune forum), 
una mescolanza di etnie, grazie agli scambi commerciali e i matrimoni misti (II 615-618 nunc per 
commercia et artes / ad coetum celebrem, nunc per genialia fulcra / externi ad ius conubii; nam sanguine mixto 
/ texitur alternis ex gentibus una propago). Roma ha imposto a tutti fraterna vincla (II 609), 
                                                                                                                                                                                  
putavi mihi que ita persuasi, Romulum auspiciis Numam sacris constitutis fundamenta iecisse nostrae civitatis, quae numquam profecto 
sine summa placatione deorum inmortalium tanta esse potuisset. 
956 Oltre a Cic., nat. deor. III 5, cfr. anche nat. deor. II 8; Liv. V 51, 5 e 52, 2; XLIV 1, 11; Tert., apol. 25, 2; ad nat. II 17; Min. VI 2.  
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realizzando concretamente quella costante aspirazione politica alla ὁμόνοια che si trova 
lungamente espressa nella storia e nella letteratura latina957. La concordia ritorna sempre come 
slogan propagandistico a indicare l’alleanza fra i triumviri, fra i soldati di Cesare, fra le province 
dell’impero, fra gli imperatori, perfino fra gli apostoli958.  
Nella descrizione prudenziana della concordia ecumenica risuona la concezione classica dell’unità 
culturale operata da Roma, che governa su tutti i popoli del mondo conosciuto, formando 
un’unica patria959; una concezione che risentiva fortemente dell’influenza del cosmopolitismo 
stoico, che portava a concepire l’impero romano come un organismo vivente che rimane unito 
in virtù della concordia960: per gli stoici e ancor prima per Platone, la concordia interiore 
garantisce la vera felicità sia nell’anima sia nella πόλις961. Sul suo esempio, anche Prudenzio 
equipara la realtà politica imperiale alla fisiologia umana962. Roma rappresenta quella mens unica 
(II 592) in grado di dare unità alle membra, rivestendo lo stesso ruolo che nella visione stoica ha 
l’ἡγεμονικόν per il corpo: essa costituisce di diritto il caput orbis (II 662). Come in Platone 
l’armonia fra le membra è l’immagine della ὁμόνοια politica963, così in Prudenzio il foedus (II 
627) fra le membra del corpo è il riflesso della concordia politica portata dall’impero romano. 
Probabilmente qui Prudenzio si fa portavoce della propaganda imperiale964, la cui insistenza sul 
tema della concordia Augustorum emerge in maniera inequivocabile dalla monetazione imperiale, 
nonché dalle voci letterarie legate alla corte imperiale965. Inoltre la concordia Augustorum costituiva 
per Prudenzio il riflesso politico e terreno di una concordia superiore, la concordia Apostolorum, 
cui il poeta allude nelle due prefazioni.  
 
A questa confutazione segue immediatamente la prosopopea di Roma cristiana (II 649-772), 
finalmente ringiovanita dalla conversione alla nuova fede. La sua oratio, che contiene la lunga 
celebrazione della guerra di Pollenzo, ribadisce a chiare lettere il nuovo status di città eterna 
conferitole da Cristo, in virtù della fede cristiana del princeps. 
 
564-565.: era un procedimento comune nella letteratura apologetica inserire le immaginarie 
accuse degli avversari pagani nella forma di un discorso diretto, ricalcando una prassi abituale 
della tradizione diatribica. L’accusa è espressa con attenta elaborazione retorica: il segmento 
successus dextra dederunt / omina laetificos (II 564) costituisce una sorta di esametro argenteo per la 
                                                          
957 Sall., Iugh. X 6 nam concordia parvae res crescunt, discordia maxumae dilabuntur; Sen., epist. 94, 46. MORENO 1994, p. 147. 
958 Per una visione globale del concetto di concordia nella propaganda romana, cfr. JAL 1961; AMIT 1962, che analizza in 
prospettiva diacronica esempi di monetazione in cui ricorre tale parola; sulla concordia apostolorum, PIETRI 1961. 
959 La pubblicistica di età imperiale identificava la concordia-pax con l’impero romano che aveva realizzato l’unità di tutti gli 
uomini: Plin. III 39; Ael. Arist., ad Romam 100-101.  
960 Cfr. JAL 1961, pp. 224-25. 
961 Platone elaborava una tripartizione dell’anima su cui si basavano le differenze essenziali della vita sociale: rep. 441 C. 
962 Il paragone rievocava alle orecchie pagane la comparatio con cui Agrippa dimostrava la necessità di una concordia fra le 
classi plebee e patrizie (Liv. II 32). A questo si aggiunse la comparatio paolina fra la Chiesa e le membra del corpo: 1 Cor 12-14. 
963 Plato, rep. 432 A. 
964 Il concetto, che affondava le sue radici già nell’ὁμόνοια panellenica contro i Persiani, invocata con forza da Isocrate (IV 15; 
XII 13-14), assunse un più marcato connotato politico durante le guerre civili di fine età repubblicana. Ottaviano farà della 
concordia Augusta uno slogan propagandistico, ripreso più volte dagli imperatori successivi. Cfr. il classico studio di AMIT 1962 
e il più recente di ZANZARRI 1997, che analizza il concetto in relazione con le raffigurazioni di Concordia nella monetazione. 
965 Se ne coglie un’eco in apertura del II libro con la presentazione della concordia fratrum (su cui cfr. Claud., Gild. 4). 
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disposizione chiastica degli elementi; l’enjambement sottolinea la stretta relazione fra le vittorie 
romane e i presagi divini. L’incipit (his tamen auspicibus) riecheggia, in una variatio paronomastica, 
Verg., Aen. IV 45 dis equidem auspicibus, dove Didone, con ironia tragica, scorgeva nelle 
peregrinazioni di Enea una protezione divina: l’his iniziale di Simmaco, riferito ai multi dei pagani 
(II 488), mantiene peraltro lo stesso significato del dis virgiliano. La clausola di II 564 dextra 
dederunt riecheggia Ov., met. VII 495. La giuntura dextra… / omina, in un enjambement che 
richiama Stat., Theb. X 486 dextrae / omina, è tipica del linguaggio sacrale per rendere l’appoggio 
della divinità: Stat., Theb. VII 663; Prud., CS II 493 Cynthius ut Delfis tribuerunt omine dextro. Ancor 
più significativa la clausola felix adfuit ales che, riprendendo Claud., VI Hon. 597 adfuit ipsa suis 
ales Victoria templis, allude espressamente al sostegno della dea Vittoria alle vittorie romane: felix 
è aggettivo riferito alla victoria già in CS II 23.  
 
566. quid sibi vult virtus, quid gloria: la formula quid sibi vult, appartenente all’uso colloquiale, 
risultò particolarmente gradita agli scrittori cristiani. Prudenzio la impiega anche in CS I 382. La 
struttura bimemebre del verso, scandita dall’anafora del quid retorico, evidenzia due parole 
cardine dell’argomentazione: la virtus e la gloria, dove la seconda è il frutto della prima, che «se 
manifeste dans les combats» e che «conduisant à l’immortalité»966. La virtus, in particolare quella 
italica, è centrale nell’ideologia virgiliana, intesa nel duplice significato di forza fisica e forza 
spirituale e morale967; su di essa Giunone raccomandava che si costruisse la nuova città di 
Roma: Aen. XII 827 sit Romana potens Itala virtute propago. Nella virtus di Prudenzio convivono 
ancora i due aspetti della virtus virgiliana, la forza fisica che ha donato le vittorie ai Romani e la 
forza morale che la ha permesso di dominare sull’ecumene come la mens sulle varie parti del 
corpo. Di conseguenza, anche la gloria cui si riferisce Prudenzio non può intendersi soltanto 
come la gloria della battaglia, ma una gloria capace di innalzare Roma fino al cielo, fino a Dio 
(cfr. II 756-757). I due termini si trovano accostati anche in CS I 542-543 ne Romula virtus / iam 
sit anus, norit ne gloria parta senectam, in un punto dalla forte pregnanaza ideologica (l’esaltazione 
della missione salvifica del princeps romano)968. 
 
566-567. Corvinum / corvus Apollineus: il primo esempio di assurdità degli auspici pagani 
riguarda il tribuno militare Marco Valerio, che nel 349 a.C. si scontrò contro un Gallo nell’agro 
Pontino: lo scontro impari (il Gallo era fisicamente più imponente e più equipaggiato) fu vinto 
dal tribuno romano perché protetto dalla divinità, che si fece presente in un corvo posizionato 
sull’elmo (Liv. VII 26, 1-5). Da lì Corvinus divenne il cognomen della gens Valeria. L’enjambement 
evidenzia la figura etimologica che lega fra loro i due termini, in un rapporto di nomen-omen che 
Prudenio vuole solo irridere. Il corvo è detto Apollineus perché era l’animale sacro al dio: cfr. il 
racconto di Ov., met. II 531-632; epigr. Bob. 62, 3 corvus Apollineus potis est tres vivere cervos. 
 
                                                          
966 HELLEGOUARC’H 19722, p. 372; p. 377.  
967 LAURENTI 1990, pp. 564-68. 
968 Anche lì i due concetti assumono, accanto al significato politico, una nuova dimensione religiosa (DÖPP 1988, p. 341). 
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568-577.: il sed tamen iniziale prende ironicamente le distanze dall’enunciato di Simmaco, 
introducendo tre exempla di guerre disastrose per l’esercito romano: la battaglia di Canne, del 
Cremera e di Carre. Gli esempi sono legati fra loro dal ricorrere persistente di suoni aspri, in 
particolare dal suono gutturale della c, che allude fonicamente all’immagine del corvo: II 568 hic 
corvus cur; II 569 cum… Cannas; II 570 congesta cadavera consul; II 571 cur Cremerae in campis cornice; II 
574-575 noctua Carrhis / … Crasso. 
 
568-570.: se gli dèi protessero Marco Valerio contro il Gallo, perché non protessero i Romani 
anche nell’occasione della battaglia di Canne (216 a.C.)? Canne rappresentava nella cultura 
romana la più disastrosa sconfitta dell’esercito romano. Secondo Simmaco i Romani avevano 
vinto Annibale proprio in virtù dei loro riti: rel. III 9 hic cultus in leges meas orbem redegit, haec sacra 
Hannibalem a moenibus. La clausola funera Cannas richiama Claud., Goth. 387. Il consul cui si allude 
in II 570 è Lucio Emilio Paolo, che morì nella strage (Liv. XXII 49, 11; cfr. anche XXII 49, 12).  
 
571-573.: dopo Canne, viene qui ricordata un’altra dolorosa sconfitta per i Romani, quella sul 
fiume Cremera (477 a.C.): lì avevano piantato un presidio la gens Fabia e alcuni clientes per 
saccheggiare il territorio circostante (479 a.C.)969, finché furono sconfitti dai Veienti. Nella 
battaglia morirono tutti i componenti dei Fabii (Livio attesta che erano 306; Prudenzio dice più 
genericamente tercentum Fabios), tranne uno (II 573 vix stirpe superstite in uno), Quinto Fabio 
Vibulanio, rimasto a Roma perché troppo giovane (Liv. II 50, 11). Rispetto a Minucio Felice (e 
ad Ambrogio), il poeta nomina la battaglia del Cremera invece che quella dell’Allia (18 luglio 
390 o 388 a.C.), in cui i Galli Senoni, sconfiggendo i Romani, si aprirono la strada al sacco del 
Campidoglio, citato dallo stesso Ambr., epist. 73, 5. La battaglia sull’Allia, insieme alla disfatta di 
Carre, è nominata dal pagano Cecilio fra gli exempla di auspici sfavorevoli rimasti inascoltati 
(Min. VII 4). Il cambiamento operato da Prudenzio può essere stato suggestionato dalla 
sovrapposizione della data del 18 luglio, giorno infausto perché era l’anniversario non solo della 
disfatta di Allia (perciò era detto anche dies Alliensis), ma anche di quella del Cremera: Tac., hist. 
II 91, 1 XV kalendas Augustas […], antiquitus infausto die Cremerensi Alliensique cladibus. 
 
574-577.: l’ultimo exemplum è introdotto dall’enclitica interrogativa –ne, con effetto di variatio 
rispetto ai precedenti cur. Si allude qui alla battaglia di Carre del 53 a.C. dove Marco Licinio 
Crasso morì combattendo contro i Parti (II 577 gens Persica) e le insegne romane passarono con 
grave onta al nemico (Vell. II 46, 2-4). Notiamo la contrapposizione fra tristificis… Carrhis (II 
574) e i successus… / … laetificos (II 564-565): l’ultimo exemplum segna il rovesciamento, anche a 
livello lesssicale (laetificus–tristificus), di quanto asserito da Simmaco. L’aggettivo tristificus 
costituisce un marchio specifico della traduzione ciceroniana di Arato; non incontrò molto 
successo nella poesia successiva, salvo essere recuperato da quella cristiana: Prud., cath. IV 76; V 
93; ditt. 50. Dopo il corvus Apollineus, viene nominata qui la noctua, che nella cultura pagana era 
                                                          
969 Liv. II 48-49; Dion. Hal., Rom. ant. IX 15, 4. 
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sacra alla dea Atena/Minerva (qui epicamente detta Tritonia970). Il legame fra l’animale e la dea si 
basava probabilmente sull’epiteto γλαυκῶπις Ἀθήνη, dove troviamo la radice γλαύξ. Come in 
II 535, si trovano accostate le massime protettrici di Roma, Minerva e Venere Paphia (Παφία 
Ἀφροδίτη deriva dalla città cipriota di Pafo, in cui sorgeva il tempio più antico e famoso della 
dea). La dea è evocata attraverso l’animale a lei sacro, la colomba (Mart. VIII 28, 13 Paphiaeque 
columbae)971, il cui candore era proverbialmente noto (Prud., psych. 788; ham. 804-805; per. III 161-
162; ditt. 1). Il segmento colometrico di II 576 niveae vexere columbae ricalca la clausola di Ov., met. 
XIII 674. Di Venere viene ricordato anche l’inauratum limbum, il cinto della dea (ἱμᾶς) che 
rendeva irresistibile chiunque lo indossasse (Hom., Il. XIV 214-221): qui la cintura subisce una 
trasposizione ironica, da arma di seduzione ad arma di terrore contro il nemico.  
 
578-579. exempla vetustae / virtutis: Prudenzio passa ora a considerare gli esempi addotti 
dall’avversario. Gli exempla vetustae virtutis alludono chiaramente alle gloriose vittorie romane, il 
segno più manifesto del disegno divino su Roma: probabilmente il pensiero del poeta va qui al 
riferimento alle vittorie su Annibale e sui Galli Senoni (rel. III 9). Si può notare la tendenza degli 
scrittori tardoantichi (da cui non è esente lo stesso Prudenzio) a ridurre la storia a exempla del 
passato, «proiettati in un’unica indifferenziata vetustas»972, secondo la prassi tipica delle scuole del 
tempo973. Nella poesia di Prudenzio l’aggettivo vetustus è frequentemente sottolineato dalla sua 
posizione in clausola; nel CS il termine indica l’antichità pagana, un ‘passato’ che ormai ha perso 
il suo significato: I 236 vetusta / arula; I 404 Latina vetustos / custodit cineres; II 335 cura vetusti / 
moris; cfr. anche cath. VII 176 cur vetustae gentis exemplum loquor, riferito ai Niniviti pagani. 
 
579. dicis domitum terraque marique / orbem: il dicis iniziale crea ancora una volta la 
finzione che si tratti di un dialogo fra due oratori, tipico della tradizione diatribica. Nella relatio 
non si fa alcun riferimento esplicito al dominio universale di Roma, né agli auspici favorevoli (II 
580 res laetas et prospera quaeque), né troviamo alcun catalogo ordinato dei trionfi romani (II 581 
mille triumphorum memoras ex ordine pompas). Erano concetti ideologici della lotta pagana contro il 
cristianesimo e pertanto potevano benissimo sottostare alle rivendicazioni di Simmaco. 
L’accostamento di un participio (domitum) con una formula dalla polarità universalizzante 
(terraque marique) costituisce una clausola tipica della dictio epica: cfr. Verg., Aen. X 162; per 
primo Lucano applica la formula al dominio universale romano: I 201 en adsum, victor terraque 
marique. L’enjambement, che lega domitum… / orbem, crea l’effetto di dominio universale; Ovidio 
riferisce questa formula al dominio universale impiantato da Cesare Augusto (ars I 177). 
 
                                                          
970 Virgilio rendeva così l’omerico Τριτογένεια: Aen. II 171; 615; V 704; XI 483. 
971 Cfr. anche Ov., am. I 2, 23-24; Stat., silv. I 2, 101-102; Apul., met. VI 6 raffigura il cocchio della dea trainato da quattro 
candide colombe. Sull’abbinamento fra colomba e Venere nei miti e nei riti connessi, PIRENNE-DELFORGE 1994, pp. 415-17. 
972 GUALANDRI 1998 B, p. 124 riferisce questa frase alla tendenza di Claudiano di mescolare indifferentemente nei suoi poemi 
storia e mito, come immagini di un unico passato, la vetustas (sul valore di questa in Claudiano, cfr. EAD. 1998 B, p. 124, n. 41). 
973 Cfr. la testimonianza della pratica diffusa di richiamare gli exempla del passato, sia mitici che storici: Quint. XII 4, 1-2. 
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580. res laetas et prospera quaeque retexis: la clausola quaeque retexis risale a Hor., sat. II 3, 
2974, impiegata da Prudenzio anche in apoth. 704 milibus ex multis paucissima quaeque retexam: 
l’immagine della ‘tessitura’ divenne infatti metafora per la scrittura (un textum). La dittologia res 
laetae et prospera quaeque, in forma chiastica, riprende una formula ricorrente nel linguaggio 
augurale: Fest., p. 351 L. sinistrum in auspicando significare ait Ateius Capito laetum et prosperum 
auspicium; Liv. XXVI 41, 19 (dove Annibale irride i buoni auspici concessi ai Romani dagli dèi).  
 
583-584. vis dicam quae causa tuos, Romane, labores / in tantum extulerit: l’espressione 
in Du-Stil, che continua il fittizio scambio dialogico fra i due avversari (cfr. II 578 video; II 579 
dicis; II 580 retexis; II 581 memoras), segna il passaggio a una nuova argomentazione. Allo stile 
epico impiegato da Simmaco, Prudenzio contrappone una formula tipica dello stile colloquiale 
(cfr. Pers., sat. I 56; Mart. II 7, 8). L’apostrofe Romane è densa di significati: pur rivolgendosi 
primariamente a Simmaco, Prudenzio si appella, in un’ideale captatio benevolentiae, a ogni lettore 
contemporaneo per catturarne l’adesione verso la nuova visione cristiana del dominio di Roma, 
che il poeta sta per delineare (si ricordi Verg., Aen. VI 851 Romane, memento). La clausola pone in 
risalto una delle parole chiave della mentalità romana: i labores, che sono all’origine delle vittorie 
romane e dell’impero universale. Il termine indicava le sventure che Enea doveva patire per 
realizzare la sua missione: l’impero di Roma nasce dalle fatiche e dalle difficoltà (Aen. I 33 tantae 
molis erat Romanam condere gentem; Flor. I 2 tot in laboribus periculisque iactatus est). L’enjambement 
evidenzia la grandezza dell’Urbe che non può essere contenuta in un solo verso975.  
 
584. gloria fotibus: il verso celebra il frutto dei tanti labores romani, la gloria che deriva dalle 
vittorie belliche (cfr. II 566). Il termine fotus è caro al latino tardo: mentre fino al IV secolo è 
attestato per lo più all’ablativo singolare976, Prudenzio lo impiega sempre al plurale: per. V 330; 
ham. 303 (in accezione diversa rispetto a CS II 584)977. Nel significato figurato di 
‘incoraggiamento’ costituisce un ἅπαξ978. 
 
585. inpositis ut mundum frenet habenis: l’immagine delle redini per indicare un governo è 
topica: Cic., rep. I 5 e 9; Verg., Aen. VII 600; Ov., met. XV 481; Pont. II 5, 75; Sil. XIII 34. La 
iunctura impositis… habenis ricorre anche in Paul. Petric., Mart. II 168 impositas… habenas. Una 
iunctura simile si riscontra in Verg., Aen. V 662 immissis… habenis979. 
 
586-597.: con questa argomentazione si presenta il disegno provvidente di Dio che ha voluto 
unificare il mondo attraverso Roma. Il quadro si apre con uno squarcio sulla babele dei popoli, 
                                                          
974 Già individuata da BERGMAN 1926, p. 464. 
975 La locuzione in tantum extulerit potrebbe richiamare Verg., Aen. VI 876 in tantum spe tollet, riferita alla spedizione del 
giovane Marcello che più di ogni altro eroe ha innalzato lo splendore di Roma. Per l’immagine di Roma che si innalza fino al 
cielo, cfr. I 587-590 e II 65-66. 
976 ThlL VI, 1, 1215, 72-73. 
977 Cfr. PALLA 1980, p. 201, ad 303.  
978 PARATORE 1980, p. 73. Sulle ricorrenze del termine in Prudenzio, cfr. LAVARENNE 1933, § 1299. 
979 Per i punti di contatto fra il verso di Prudenzio e le suggestioni virgiliane, cfr. DÖPP 1988, p. 339. 
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connotata da discordia, e si conclude con la concordia realizzata dai Romani: in mezzo si colloca la 
volontà di Dio di riunire l’ecumene sotto l’unica egida romana per portare l’umanità a Cristo. 
Questa concezione è espressa in modo analogo in per. II 417-440. Il concetto di concordia è 
ribadito attraverso una ricca ricerca lessicale (II 587 sociare; II 587 subiungier uni; II 592 societ e 
mens unica; II 593-594 sola… concordia, sola… tranquilla; II 594-595 placidissimus… consensus; II 597 
munere pacis e pietate quieta), spesso arricchita da prefissi ben studiati (589 concordique iugo; II 590 
constituit e coniuncta). Anche l’aggettivazione mira a delineare, sotto molteplici sfumature, la 
dimensione di stabilità creata dalla concordia: II 594 tranquilla e placidissimus; II 597 quieta. 
 
586. discordes linguis populos et dissona cultu / regna: oltre alle reminiscenze di Luc. III 
288-289 coiere nec umquam / tam variae cultu gentes, tam dissona vulgi / ora (riferito all’esercito 
eterogeneo di Pompeo) e di Claud., Stil. I 152-154 certe nec tantis dissona linguis / turba nec armorum 
cultu diversior umquam / confluxit populus (riferito all’impero ecumenico di Teodosio prima e poi di 
Stilicone)980, il verso richiama Luc. VI 687 murmura… / dissona et humanae multum discordia linguae, 
con una studiata inversione dei due aggettivi, che pure mantengono la stessa posizione metrica. 
I due aggettivi, disposti in parallelismo dentro cola trimembri (aggettivo-ablativo di limitazione-
nome), insistono sul tema della divisione (con il prefisso dis-). L’unità linguistica e cultuale 
portata da Roma è descritta anche in per. II 427-428 idem loquuntur dissoni / ritus, id ipsum sentiunt.  
 
587. subiungier uni / imperio: clausola simile in II 633 subiungitur uni. L’arcaismo dell’infinito 
in –ier è attestato già nelle XII Tavole (8, 22 testarier), è usato frequentemente nella commedia, in 
Ennio e in Catone; più raramente nella poesia classica (48 casi in Lucrezio, 6 in Virgilio e 9 in 
Orazio, solo nelle Odi, 1 in Ovidio). Prudenzio lo impiega 18 volte981. L’uso dell’arcaismo mira a 
conferire maggiore dignità al discorso982. L’origine di questa desinenza è sconosciuta, anche se 
potrebbe essere messa in relazione con la terminazione in –r del passivo impersonale osco-
umbro983. La desinenza di questo infinito è collocata prevelentemente nel dattilo del quinto 
piede, per ragioni di convenienza metrica984.  
 
589-590. concordique iugo retinacula mollia ferre / constituit, quo corda hominum 
coniuncta: il v. 589 è modellato chiaramente su Verg., Aen. III 543 frena iugo concordia ferre, dove 
il ferre in clausola rimane invariato e i frena si trasformano in retinacula. Se in Virgilio la 
formulazione ha un significato concreto, in Prudenzio assume un significato figurato985; quanto 
nel testo virgiliano era espresso sotto forma di presagio (i quattro cavalli che corrono concordi 
sul lido italico prefigurano ad Anchise le vicende di guerre e di pace nel Lazio), in Prudenzio si 
trova già realizzato nell’impero. Notiamo l’ipallage nell’aggettivo concordique (come già nel testo 
                                                          
980 Segnalate già dal BERGMAN 1926, p. 464. 
981 LAVARENNE 1933, § 128. 
982 Si può applicare a Prudenzio quanto WALD (1968, p. 166) sosteneva per Lucrezio: «la préférence pour des formes en –ier 
[…] pour la plupart s’applique à des verbes ayant une place de premier ordre dans la thèse qu’on veut démontrer». 
983 ERNOUT 19533, § 183.  
984 Cfr. LG II, 404. 
985 Già DÖPP 1988, p. 339. 
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virgiliano) e l’uso dell’aggettivo mollia, quasi ad attenuare il peso della dominazione romana 
imposta, che diventa dolce perché porta civilità a popoli ferini. Il chiasmo fra concordique iugo 
retinacula mollia sottolinea la reciprocità che si crea nell’impero fra Romani e non Romani (si noti 
l’insistenza sul prefisso con-: concordique… constituit… coniuncta). Il nesso corda hominum coniuncta 
esplicita quella unione di cuori (con-cordia) che è stata la causa del successo romano. Il coniuncta 
riprende e sviluppa l’immagine dello iungere: II 587 subiungier; II 589 concordique iugo. 
 
591. religionis amor: l’amor che proviene dalla religio cristiana unisce i cuori già unificati sotto 
l’egida politica di Roma; cfr. anche le parole di Concordia in psych. 762 quod sapimus coniungat 
amor. Il valore unificante del religionis amor si ritrova ancora in per. XI 192. L’unificazione operata 
da Roma è stata una ὁμόνοια strettamente politica, una sottomissione alla mens unica di Roma (II 
592), senza cui non avrebbe potuto realizzarsi neppure la concordia, l’unione (II 591 copula) 
spirituale dei cuori data dal religionis amor. L’unione politica dell’impero romano è stato il 
presupposto dell’unione religiosa data dal cristianesimo: cfr. anche in per. II 433-436 da, Christe, 
Romanis tuis / sit christiana ut civitas / per quam dedisti ut ceteris / mens una sacrorum foret. 
 
592. mens unica: traduzione latina del greco ὁμόνοια ed eco di Verg., georg. IV 212 mens una, 
che recupera dall’originale il significato politico di intesa fra cittadini per garantire la pace986.  
 
593-594. sola Deum novit concordia, sola benignum / rite colit tranquilla Patrem: 
l’affermazione si avvicina a quella di psych. 772 nil placitum sine pace Deo. Solo la pace, frutto della 
concordia portata da Roma, poteva garantire l’avvento di Cristo. La maestosità della sententia è 
resa dal ricorso all’anafora (sola… sola) e dall’utilizzo di alcuni echi letterari: il rite colit è iunctura 
incipitaria di verso già in Ov., met. XIII 633; fast. III 234; V 90; IV 133, mentre l’iperbato fra sola 
e tranquilla richiama l’analoga apostrofe lucreziana a Venere: I 31-32 nam tu sola potes tranquilla 
pace iuvare / mortalis. L’enjambement fra benignum / … patrem sottolinea la presenza di una formula 
di matrice biblica987, utilizzata anche in cath. VII 84 benigni… Patris; apoth. 49 Patris ore benigno. 
 
594-595. placidissimus illum / foederis humani consensus prosperat orbi: l’aggettivo 
placidus, legato a consensus, è topico in collegamento con pax988: Cic., Tusc. V 16, 48; Verg., Aen. I 
249; cfr. anche Prud., psych. 668 placidae turbatrix invida Pacis. Il placidissimus consensus allude ancora 
una volta alla ὁμόνοια romana: Prudenzio utilizza il termine consensus, che esprime la 
sottomissione dell’intelligenza alla mens unica di Roma989. La pax romana è dunque figlia di un 
consensus, di un accordo prettamente umano (foedus humanum)990, la premessa politica per una 
concordia non solo orizzontale, ma anche verticale con Dio.  
                                                          
986 BERÉNYI-RÉVÉSZ 1976.  
987 La benignitas è qualità divina in Sap 1, 6; Lc 6, 35; Rom 2, 4; Gal 5, 22; cfr. epist. Barn. 2, 9 consilium benignitatis Patris nostri. 
988 Solo in poesia, cfr. Lucr. I 40; VI 73; Verg., Aen. VII 46; VIII 325; Ov., am. II 6, 26; Sen., Phoen. 349 e 351; Stat., silv. I 1, 16.  
989 ERNOUT 1952, p. 159: «consensus relève de l’intelligence (animus, mens), concordia de l’affectivité sentimentale; et concordia 
c’est l’harmonie des coeurs». Potremmo scorgere in placidissimus un’allusione alla clementia romana nel momento in cui 
assoggettava i popoli alla sua pax, così come si evince dall’uso di placidus in Claud., Gild. 98 gentes placidum sensere subactae. 
990 Cfr. Lucr. V 1155 communia foedera pacis. 
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596-597.: i due versi sono speculari a livello ritmico (scanditi entrambi dalla cesura 
pentemimera) e nella costruzione: ognuno è costituito da due cola, disposti in climax ascendente 
(II 596 fugat… exasperat; II 597 alit… retinet). Il parallelismo architettonico dei due versi esalta 
l’antitesi dei concetti presentati: II 596 presenta le condizioni negative legate allo stato di 
discordia (sottolineata peraltro dall’allitterazione della s), II 597 si concentra su quelle positive 
prodotte dalla pace. I vari emistichi parafrasano poeticamente i termini del linguaggio 
politico991: II 596 seditione fugat indica la στάσις; II 596 saevis exasperat armis rende πόλεμος; II 597 
munere pacis alit corrisponde all’εἰρήνη; II 597 retinet pietate quieta rappresenta la εὐσέβεια. Fra i 
quattro cola si crea un chiasmo: i saeva arma di II 596 si oppongono al munus pacis portato da 
Roma (II 597); la seditio delle gentes che rifiutano il dominio romano (II 596) si contrappone alla 
pietas quieta di chi riconosce in Roma la volontà divina (II 597)992. 
 
596. saevis exasperat armis: la formula saeva arma è probabile eco di Verg., Aen. I 295 Furor 
impius intus / saeva sedens super arma993, dove Giove allude alle cruente guerre civili, avverse alla 
pietas romana, su cui siede il Furor impius. Assistiamo qui a una rilettura del pensiero virgiliano in 
chiave contemporanea: i saeva arma delle guerre civili (saeva perché impia) diventano per 
Prudenzio i saeva arma dei barbari che si pongono contro il dominio universale di Roma. Non si 
tratta qui di un’affermazione pacifista tout court; anzi, le guerre romane hanno garantito il 
dominio di una pace universale e, in particolare, dopo Pollenzo hanno ristabilito una pax che 
sembrava compromessa dalle seditiones dei Goti (II 596): i loro sono saeva arma, perché minano 
la concordia, il foederis humani consensus voluto da Dio stesso (II 602-607). Ciò che accomuna i 
due poeti è l’idea di scrivere in un momento di auspicata rinascita per Roma: Prudenzio è il 
nuovo cantore di un’epica non più mitica, ma contemporanea, profeta di una nuova stagione 
per Roma, a livello politico (la pax ritrovata) e a livello ideologico (la nuova Roma cristiana).  
 
597. munere pacis… pietate quieta: concetti chiave dell’ideologia imperiale romana: in 
Virgilio pax e pietas sono i due elementi che connotavano la prima età dell’oro e la nuova 
ristabilita da Augusto994. Nel nostro testo si contrappongono a στάσις e πόλεμος di II 596, due 
elementi assenti nell’età dell’oro (Plato, Pol. 271e πόλεμός τε οὐκ ἐνῆν οὐδὲ στάσις). In 
Prudenzio il munus pacis non è solo assenza di guerra, ma è la condizione di stabilità garantita 
dall’impero, è la pax Romana cui alludeva lo stesso Virgilio nel monito di Anchise (VI 852-853  
pacisque imponere morem, / parcere subiectis et debellare superbos). L’idea che la pax fosse figlia (alit) 
della concordia risaliva già al pensiero di Phil. Alex., frg. 30 ὁμόνοια γὰρ μήτηρ εἰρήνης. La pietas è 
quel religionis amor in grado di congiungere i cuori (II 590-591) e di godere della presenza divina 
                                                          
991 THRAEDE 1991, pp. 389-90. 
992 La contrapposizione fra le due era profondamente avvertita già nella polis greca: Lys. XVIII 17-19; Isocr. XVIII 44; Democr., 
DK 68 B 250. Cfr. DAVERIO ROCCHI 2007, p. 25: «indicando una situazione opposta a quella di stasis, dopo la riconciliazione i 
suoi contenuti [scil. della homonoia] si riferirono all’ordine e all’armonia della comunità civica in antitesi al disordine e alla 
violenza prodotti dal suo contrario». 
993 BERGMAN 1926, p. 464. 
994 A conclusione del percorso intrapreso dal pius Enea (cfr. TRAINA 1988, p. 94).  
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(II 597 retinet). Attraverso la pietas di Enea, il fatum si realizzava nella storia di Roma, attraverso 
la pietas si manifesta nell’impero di Roma il disegno provvidente di Dio, cui è vano ribellarsi.  
 
599. Oceanus roseoque Aurora… ortu: il riferimento all’est e all’ovest è espresso attraverso la 
polarità fra Oceano e Aurora, tipica della poesia epica: Hom., Il. XIX 1; Od. XXIII 243-244; 
Verg., Aen. IV 130; XI 1. Il colore rosaceo attribuito all’Aurora è un altro elemento topico: 
ricordiamo, accanto alla formula omerica ῥοδοδάκτυλος Ἠὼς, anche Verg., Aen. VI 535 roseis 
Aurora quadrigis; VII 26 Aurora in roseis fulgebat lutea bigis. La iunctura roseo… ortu, utilizzata da 
Prudenzio anche in apoth. 425, è anch’essa di ascendenze epiche (probabilmente plasmato sul 
modello di Ov., trist. I 2, 27 purpureo… ab ortu): Ilias Lat. 867; cfr. anche Sil. I 196; Aus., ephem. 
VIII 40; Claud., Goth. 244. La discordia che lacera il mondo conosciuto, da oriente a occidente, 
indica lo stato di vita prima dell’avvento di Roma995.  
 
600. Bellona furens: l’immagine di Bellona furens indica lo sconvolgimento portato dalla dea 
della guerra. In psych. 557-563 la dea cerca di nascondere il proprio furor selvaggio sotto un 
aspetto di donna misurata: 560-561 ut candida palla latentem / dissimulet rabiem, diroque obtenta furori. 
La dea, eponima della guerra, era spesso rappresentata come una Furia (Iuv., sat. VI 511 furentis 
Bellonae; Amm. XXXI 13, 1 Bellona… solito inmanius furens). In II 602 la furia di Bellona è indicata 
con rabies, termine che esprimeva l’ira latente della dea in psych. 561 latentem… rabiem.  
 
603. inclinare caput docuit sub legibus hisdem: la posizione centrale di docuit, che 
corrisponde alla centralità di deus di II 604, richiama il ruolo decisionale della provvidenza nella 
guida della storia e riprende la solita dimensione del docere divino (cfr. II 269; II praef. 42). L’idea 
per cui l’unificazione del mondo, sostenuta da Dio, è stata operata da Roma attraverso 
l’estensione di leges comuni si ritrova anche in per. II 418-424 [o Christe] sanciens / mundum 
Quirinali togae / servire et armis cedere, / ut discrepantum gentium / mores et observantiam / linguasque et 
ingenia et sacra / unis domares legibus; cfr. anche Rut. Nam. I 63-66 e I 77-78 tu quoque, legiferis 
mundum complexa triumphis / foedere communi vivere cuncta facis. Sull’uso di hisdem, forma frequente 
nel latino tardo invece del classico iisdem, cfr. Prud., cath. XII 86; CS II 799; II 805996.  
 
604-607.: fu volontà di Dio riunire popoli diversi sotto Roma, sì che tutti possono dirsi ora 
Romani: cfr. Ael. Arist., ad Romam 63 τὸ Ῥωμαῖον εἶναι ἐποιήσατε οὐ πόλεως, ἀλλὰ γένους 
ὄνομα κοινοῦ τινος. L’importanza del concetto è espressa con la dislocazione in sede iniziale di 
Romanos, unico etnonimo utilizzato. Segue un elenco delle gentes, reso con toponimi scanditi 
dall’anafora del pronome quos, a indicare che, nonostante le diversità geografiche, vale per tutte 
                                                          
995 Non credo pertanto che vi vada riconosciuto un riferimento alle lotte fra le due parti dell’impero; negli stessi anni 
Claudiano inneggiava al ritorno della concordia fratrum di Onorio e Arcadio (anche se si trattava più di un’aspirazione che di 
uno stato reale di cose): Gild. 4-5 concordia fratrum / plena redit.  
996 Per cui rimando a LAVARENNE 1933, § 63. PARATORE 1980, p. 64: «le cosiddette irregolarità d’altro genere si limitano a una 
sola nel campo dell’ortografia, hisdem»; egli però non esclude che queste anomalie possano trattarsi di responsabilità dei 
copisti (p. 64, n. 50).  
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l’unico etnonimo Romanus. La toponomastica impiegata dal poeta, plasmata sul modello di Sen., 
Herc. fur. 1323-1326, disegna la geografia dei confini imperiali (al cui centro c’è il Tevere, come 
si vede in II 606) e ribadisce la dimensione ecumenica del dominio romano.  
 
604. quos Rhenus et Hister: il Rhenus è sineddoche per i Germani997, mentre l’Hister è 
sineddoche per i Goti998. Questa coppia di nemici di Roma, designati attraverso il nome del 
fiume, ricorre nell’apostrofe di Stilicone alle truppe (Claud., Goth. 568-570 quas dira Britannia 
gentes / quas Hister, quas Rhenus alit, pendere paratas / in speculis), e nel discorso di Teodosio al figlio 
Arcadio (Claud., Gild. 312 quae gens, quis Rhenus et Hister / vos opibus iunctos conspirantesque tulisset?).  
 
605. quos Tagus aurifluus quos magnus inundat Hiberus: sono menzionati qui i due più 
importanti fiumi della Penisola Iberica, il Tago e l’Ebro, l’uno sfociante nell’Atlantico, l’altro nel 
Mediterraneo, spesso nominati in coppia come sineddoche della Spagna (Luc. VII 755). Il Tago 
è il fiume più lungo della Penisola Iberica, sovente menzionato nelle trattazioni relative alla II 
guerra punica. Con il tempo il Tago iniziò a essere celebrato dai Romani per il suo oro e le sue 
gemme: Plin., nat. IV 115 Tagus auriferis harenis celebratur; XXXIII 66; Mela III 8. Ciò gli valse 
l’epiteto di aurifer999, da Prudenzio trasformato in aurifluus (che costituisce un hapax). Sulla 
grandezza del fiume Ebro, insisteva già Mela II 91 ingens Hiberus. 
 
606. corniger Hesperidum quos interlabitur: il Tevere è l’unico fra tutti gli altri fiumi a 
essere menzionato attraverso una reminiscenza poetica (cfr. Verg., Aen. VIII 77 corniger 
Hesperidum fluvius)1000, per sottolinearne il ruolo centrale all’interno della geografia imperiale. 
Hesperia è il nome dato dai Greci all’Italia, in quanto terra occidentale: Verg., Aen. I 530; II 781. 
L’aggettivo corniger rientra nel topos letterario di paragonare i fiumi a tori, assimilando i bracci del 
delta alle corna dei tori: Ov., ars III 789; met. XV 309; Aus., Mos. 469-471. 
 
607. quos / Ganges alit tepidique lavant septem ostia Nili: del Nilo Prudenzio ricorda il 
delta a sette bracci: Verg., Aen. VI 800 et septemgemini turbant trepida ostia Nili1001; cfr. anche Ov., 
met. I 422; V 187; Iuv. XIII 26. Il Gange è il grande fiume indiano che sbocca nel golfo di 
Bengala: era considerato tradizionalmente il limite orientale del mondo conosciuto, quasi ai 
confini del mondo. L’immagine dell’impero romano esteso fino al Gange, storicamente 
inaccettabile1002, costituisce un tratto iperbolico topico (cfr. Claud., Ruf. I 293; Ol. 163). La 
                                                          
997 Cfr. Prop. III 3, 45; Claud., Hon. nupt. 278; Mall. Theod. cos. 54. 
998 Cfr. Ov., Pont. IV 2, 38. 
999 Catull. 29, 19; Ov., am. I 15, 34; Sil. I 155; XVI 450 e 560; Mart., epigr. X 96, 3; XII 2, 3. 
1000 BERGMAN 1926, p. 464. 
1001 BERGMAN 1926, p. 464.  
1002 INGLEBERT 1996, p. 341, vi ha scorto un’allusione all’impero macedone. In effetti nella letteratura latina il Gange veniva 
spesso ricordato (iperbolicamente) come il confine estremo dell’impero di Alessandro Magno (Luc. X 33; Sil. XIII 763-765; 
Claud., Stil. I 266). Forse qui Prudenzio vuole equiparare l’impero romano a quello macedone, di cui raccoglie l’aspirazione 
universalistica. Roma soltanto è riuscita a realizzare il sogno di Alessandro di instaurare la ὁμόνοια fra i popoli (su cui, cfr. 
Arr., Anab. VII 11, 9; Plut., fort. Alex. 332 A), non solo, come per Alessandro, conquistando popoli diversi, ma estendendo a 
tutti la romanitas (cfr. II 610-612). Per quanto l’ipotesi sia suggestiva, l’assenza di rimandi più specifici al Macedone rende 
improbabile il collegamento fra i due imperi; la menzione del Gange assume pertanto un carattere meramente retorico. 
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menzione in uno stesso verso di Gange e Nilo può essere stata dettata da Verg., Aen. IX 30-31, 
dove Virgilio estende anche al Gange la caratteristica dei sette bracci, al pari del gemello Nilo. Il 
nesso tepidi… Nili è desunto da Mart. XI 11, 1; Luc. III 199-200; Claud., Gild. 476. 
 
608-609.: sententia lapidaria che compendia i due elementi principali del dominio romano: un ius 
commune (che riprende II 603 sub legibus hisdem) e il nomen Romano esteso a ogni popolo 
soggiogato (che riprende II 604 Romanosque omnes fieri). Si noti l’effetto di climax ascendente 
creato dai verbi fecit commune… nexuit… fraterna in vincla redegit. I termini qui attribuiti alla potenza 
romana (ius, nomen, vinculum) tornano analoghi in per. II 429-432, riferiti alla vittoria del 
cristianiasimo. La struttura di II 609 nexuit et domitos fraterna in vincla redegit ricalca quella di II 601 
armabatque feras in vulnera mutua dextras, con cui si evidenzia il rapporto antifrastico: le ferae dextrae 
sono diventate domiti e i vulnera mutua cagionati da Bellona si trasformano in fraterna vincla. Ius 
assume quasi una dimensione personificata, al pari di Bellona: mentre quella miscebat in discordia 
(II 600), ius stringe in concordia (II 609 nexuit). Il concetto espresso in questi versi richiama 
Claud., Stil. III 150-153 haec est in gremium victos quae sola receipt / humanumque genus communi nomine 
fovit / matris, non dominae ritu, ciuesque vocavit / quos domuit nexuque pio longinqua revinxit. 
 
610-612.: il dominio di Roma si è tradotto in una romanizzazione capillare delle abitudini di 
vita. Con l’estensione della civitas romana a opera di Caracalla (la Constitutio Antoniana del 212 
a.C.), si eliminò la distinzione fra i nativi italici e quelli provinciali (cfr. Ael. Arist., ad Romam 
63)1003; tutti gli abitanti dell’impero hanno ottenuto la libertà di contrarre matrimoni misti, a 
eccezione che con i barbari (II 617 externi … ius conubii), e sono così divenuti cives congeniti (II 
611): l’Urbs è diventata così patria (II 612). Alla base di questo concetto c’è l’idea, anch’essa già 
di Elio Aristide (79-83), che l’impero altro non fosse che una dilatazione della città egemone. 
L’idea dell’urbs patria formulata in II 612, eco di Plin., nat. III 39 si… [scil. Italia] una cunctarum 
gentium in toto orbe patria fieret, e di Ael. Arist., ad Romam 61 αὖτῆς χώρας ἄστυ κοινὸν, verrà 
meglio sviluppata da Rut. Nam. I 63-66 fecisti patriam diversis gentibus unam […] urbem fecisti, quod 
prius orbis erat. Il participio congenitos forma con concludat un omoarcto (con il solito prefisso con-). 
 
613-618.: continua lo scenario di un mondo diviso (II 613 distantes… divisaque, corrispondente a 
II 586 discordes… dissona) che Roma ha saputo unificare (II 614 conveniunt). Il passaggio dalla 
frantumazione all’unità, scandito dalla triplice anafora di nunc, è segnalato dalla correlazione fra 
il per, seguito sempre da un plurale (la divisio), e ad, cui segue sempre un singolare (per indicare 
l’unità): II 614-615 nunc per vadimonia ad unum / et commune forum, nunc per commercia et artes / ad 
coetum celebrem, nunc per genialia fulcra / externi ad ius connubii. La sapiente costruzione architettonica 
dei versi non può non richiamare l’idea di ordine conferito da Roma all’ecumene. Il passo 
risente fortemente della laus Italiae di Plin., nat. III 39. I temi della divisio e dell’unità sono resi 
attraverso una ricca ricerca lessicale: nel primo rientrano II 613 distantes… divisaque; II 617 
                                                          
1003 Cfr. anche ad Romam 65 διὰ γὰρ τὸ κοινὴν εἶναι τὴν πολιτείαν καὶ οἷον πόλεως μιᾶς, εἰκότως οὐχ ὡς ἀλλοτρίων, ἀλλ' 
ὡς οἰκείων ἄρχοντες ἄρχουσιν. 
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sanguine mixto; II 618 alternis ex gentibus; nel secondo abbiamo II 614 conveniunt; II 614 ad unum; II 
618 una propago; II 615 commune forum; II 618 texitur.  
 
613. distantes regione plagae divisaque ponto / litora conveniunt: il verso richiama II 586 
discordes linguis populos et dissona cultu / regna. I prefissi del primo verso (dis- e de-) insistono 
sull’idea di una rottura dell’unità e di una dispersione caotica, mentre il prefisso di conveniunt 
esprime l’idea di raccolta di una pluralità intorno a un unico centro. 
 
614-617.: i tre versi mettono in evidenza per ognuno un aspetto dell’unificazione romana: 
giuridica (614-615 per vadimonia ad unum / et commune forum, in cui possiamo notare la 
terminologia specifica vadimonium e forum), culturale (615-616 per commercia et artes / ad coetum 
celebrem, dove commercium non indica soltanto l’attività commerciale ma ogni forma di relazione), 
e infine carnale (616-617 per genialia fulcra / externi ad ius conubii, dove l’espressione genialia fulcra, 
eco di I 256 fulcrum et geniale, ricalca la forma più comune genialis torus). Fulcrum, metonimia per il 
letto, è termine caro a Prudenzio per indicare il matrimonio: cfr. ham. 786. Il v. 617 externi ad ius 
conubii richiama Verg., Aen. VII 98 externi venient generi, qui sanguine nostrum, a livello lessicale (con 
l’esatta disposizione di externi in inizio verso e sanguine nel quinto piede) e a livello concettuale 
(un responso indica a Latino di far sposare la figlia a uno straniero perché la discendenza nata 
dall’unione del loro sangue avrebbe dominato il mondo). 
 
617-618. sanguine mixto / texitur alternis ex gentibus una propago: l’allitterazione della x 
contribuisce a rendere il senso di mescolanza fra le alternae gentes, che confluisce nell’una propago, 
termine squisitamente poetico per indicare la discendenza romana. Prudenzio lo aveva già 
impiegato in II 341, in riferimento alla stirps cristiana, che coincide con l’una propago romana.  
 
619-622.: con un attacco di verso lento e solenne (II 619 hoc actum est tantis successibus atque 
triumphis), dettato dalla successione di tre spondei, Prudenzio offre la chiave di lettura per 
comprendere l’espansione dell’impero romano: preparare la via alla venuta di Cristo. Con un 
lessico improntato al dettato biblico (Mt 3, 3; Mc 1, 3; Lc 3, 4 parate viam Domini), Prudenzio 
sviluppa una concezione ampiamente diffusa nella letteratura cristiana del tempo: cfr. Oros. VI 
20, 4 ut per omnia venturi Christi gratia praeparatum Caesaris imperium conprobetur. 
 
622. pacis amicitia struxit moderamine Romae: la struttura chiastica del verso isola agli 
estremi i due termini fondamentali dell’argomentazione, pacis e Romae, che ritornano anche in II 
636 pax et Roma. La ă finale di amicitia è trattata come elementum indifferens davanti all’incisione 
pentemimera: cfr. ad esempio Verg., ecl. VII 23 versibus ille facĭt, aut, si non possumus omnes.  
 
623-633.: la pace era necessaria all’avvento di Dio. Dominano qui le immagini di discordia, 
sottolineate dal ricorso insistente ai prefissi dis- (624 discordibus; 625 dissimili; 627 disiunctasque) e 
in- (626 incompositos). In un mondo così diviso non trova spazio né la liquida sapientia (cioè la 
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saggezza pagana antica) né Dio (II 628)1004. Il forte avversativo di II 629 (at) segna invece la 
ricomposizione dell’unità sotto l’egida della ragione (629 mentis apex): il lessico contribuisce a 
rendere l’immagine della ritrovata concordia con l’insistenza su unus (631 ratione… una, opposta 
a 625 dissimili ratione; 633 uni).  
Prudenzio recupera qui la dottrina platonica, largamente diffusa nella tarda antichità1005, della 
tripartizione dell’anima (II 627 disiunctae partes animi)1006: razionale (629 mentis apex, guida del 
corpo)1007, irascibile (630 pugnacis stomachi pulsus fibrasque rebelles; la formula pugnacis stomachi 
riecheggia Petr., carm., frg. 45, 4 Bücheler pugnantis stomachi)1008, appetitiva (631 omne iecur)1009. 
Anche Prudenzio equipara la realtà politica alla fisiologia umana: come in Platone l’armonia fra 
le membra è l’immagine dell’ὁμόνοια politica (rep. 432 A), il foedus (627) che deve regnare fra le 
membra del corpo è il riflesso di quella concordia politica che deve regnare nel mondo unificato.  
Questi versi presentano alcune analogie lessicali con ham. 669-672, in cui l’eretico si domanda 
come può l’uomo peccare contro il volere di Dio, se questi, nella sua onnipotenza, può disporre 
nell’uomo i sentimenti più onesti: ham. 670 componere sensus corrisponde a CS II 626 
incompositos… sensus; così anche i pulsus e le fibrae rebelles di II 630 richiamano le fibrae che devono 
essere riempite di pudici pulsus (ham. 671-672). In Hamartigenia Prudenzio rispondeva all’eretico 
che Dio, pur onnipotente, non poteva ledere il libero arbitrio di quanti osteggiano la pace; così 
anche nel CS, Dio non è venuto per imporre la pace a un mondo diviso, ma ha voluto che la 
pax Romana creasse le condizioni per la sua venuta. Egli ha guidato la storia secondo il suo 
disegno, preparandola ad accogliere Cristo, senza intaccare il libero arbitrio degli uomini.  
 
632. fit stabilis vitae status et sententia certa: l’effetto allitterante della s e della t contribuisce 
a rendere l’idea di stabilitas del cristiano. La clausola sententia certa riprende quella messa in bocca 
da Prudenzio alla Concordia, nel suo discorso alle Virtù: psych. 758 ne sit sententia discors / sensibus 
in nostris. La pax Romana rappresenta anche per Prudenzio non uno stato temporaneo (come era 
l’εἰρήνη greca), ma una condizione stabile, garantita dall’estensione della romanitas al mondo1010.  
 
                                                          
1004 GARUTI (1996, ad loc.) vede qui una possibile eco di Sap 1, 4 quoniam in malevolam animam non introibat sapientia, nec habitabit 
in corpore subdito peccatis. 
1005 Tert., an. 16, 3; Hier., in Matth. II 13, 33; Synes., de regno 10; cfr. soprattutto Claud., IV Hon. 233-254. 
1006 Plato, rep. 439 D-E; 571C–572A; 580 D; Tim. 69C-70D; Cic., Tusc. I 20; Apul., Plat. I 13. Del resto il debito di Prudenzio a 
Platone era emerso già in I 30-32, dove il poeta riformulava la teoria del σοφός βασιλεύς (presente in Plato, rep. 473D). L’idea 
per cui a governare debba essere un saggio concorda perfettamente con quella espressa nel nostro passo, dove è la mentis apex 
che deve impossessarsi del regnandi iure. 
1007 La definizione di mentis apex è variazione della più comune capitis arx (Cic., Tusc. I 20; nat. deor. II 140; Apul., apol. 50, 4; 
Plin., nat. XI 134; Claud., IV Hon. 235), che a sua volta rimanda alla definizione di Platone: rep. 560B τὴν τοῦ νέου τῆς ψυχῆς 
ἀκρόπολιν; Tim. 70 A; Apul., Plat. I 13; Calcidius, comm. Tim., p. 247, 9 W). La definizione platonica fu poi ripresa da Arist., 
part. anim. 670 a; Ps. Long., Subl. 32, 5; Philo, Somn. I 32; Leg. alleg. II 91.  
1008 Qui Prudenzio dimostra di non seguire fedelmente Platone, che collocava l’ira più genericamente nel petto (Tim. 69E ἐν δὴ 
τοῖς στήθεσιν καὶ τῷ καλουμένῳ θώρακι), ma di rileggerlo alla luce della tradizione latina che collocava nello stomaco l’ira: 
Cic., Att. IV 18, 2 locus ille animi nostri stomachus ubi habitabat olim concalluit; Verr. IV 20; Mur. 28; Hor., carm. I 1, 5-6. 
1009 Plato, Tim. 71A-B θεὸς ἐπιβουλεύσας αὐτῷ τὴν ἥπατος ἰδέαν συνέστησε καὶ ἔθηκεν εἰς τὴν ἐκείνου [scil. τὸ 
ἐπιθυμητικὸν τῆς ψυχῆς] κατοίκησιν. Il fegato era identificato spesso come la sede delle passioni (Theocr. XI 16; XIII 71; 
Hor., epist. I 18, 72; carm. I 13, 4; Pers. V 129; Iuv. I 45) e dei desideri (Tim. Locr. 100 a). 
1010 Se la εἰρήνη greca si configurava più come frutto di una conquista di una commistione di popoli, per quella romana si 
tratta di «una estensione di quelli che sono i principi basilari della vita pubblica romana a tutti i popoli, in modo che il diritto 
romano fatto universale sia ragione di concordia, e perciò di pace, tra i popoli» (MOMIGLIANO 1992, p. 419). 
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633. Domino subiungitur uni: ripresa di II 587 subiungier uni / imperio, che evidenzia la stretta 
affinità fra la sottomissione spirituale a Dio e la sottomissione politica all’impero romano.  
 
634-636.: Prudenzio conclude questa lunga sezione sulla missione universale di Roma con una 
preghiera a Dio perché completi il suo progetto di salvezza. Dio è causa e τέλος della concordia 
romana: dopo averla donata a Roma in vista dell’avvento del Figlio, la mantiene salda nello 
stesso Cristo. La preghiera a Cristo ricalca quella che Lucano rivolgeva alla Concordia 
personificata, identificata ormai con Cristo stesso: Luc. IV 189-191 nunc ades, aeterno complectens 
omnia nexu, / o rerum mixtique salus, Concordia, mundi / et sacer orbis amor (si notino i loci similes fra 
IV 189 nunc ades e CS II 634 en ades; IV 189 complectens nexu e CS II 635 congrege nexu). 
 
634. concordibus influe terris: la preghiera del poeta realizza quanto aveva scongiurato in II 
626-628. Il verbo influere è caro alla poesia prudenziana soprattutto in riferimento alla venuta di 
Dio nel mondo, ora come Spirito Santo (cath. VII 75; IX 6; per. X 433; XIII 70), ora in forma di 
doni celesti (per. I 19 terris influunt); in un caso è riferito alla venuta di Cristo nella bevanda (cath. 
III 17 Christus et influat in pateras). Il verbo è costruito con il solo dativo anche in per. I 19 e X 
433. Nel nostro passo il verbo influere continua la metafora dell’acqua (in II 598-607 la babele 
dei popoli sottomessi da Roma era indicata attraverso i fiumi): ora Dio può penetrare in tutti i 
territori dell’impero capillarmente, come le acque di un fiume1011.  
 
636-640.: le due fautrici dell’avvento divino sono Pax et Roma (II 636), stabiliti da Dio quali 
capita… et culmina rerum, alfa e omega del mondo terreno (la clausola culmina rerum ritorna anche 
in Claud., Ruf. I 21). Roma rappresenta la forza bellica che lotta per imporre o ristabilire la 
pace1012. A partire dall’età augustea, l’obiettivo della politica romana fu quello di portare a tutti i 
popoli la pace, come si evince da Verg., Aen. VI 851-852. La pax è il frutto più maturo della 
civilitas, il punto di arrivo dell’avanzata romana che deve spesso passare attraverso la guerra 
(Aen. VI 853 parcere subiectis et debellare superbos). Nei versi successivi la ripetizione martellante (tre 
volte in tre versi) e politptotica dei due termini Roma e Pax, sottolineata peraltro 
dall’allitterazione, rende a livello stilistico quel congrex nexus fra le due realtà (cfr. Stil. III 153 
nexu… pio): Roma non può essere gradita a Dio senza la pace (II 637 nec Roma tibi sine pace 
probatur, eco di psych. 772 nil placitum sine pace Deo); d’altra parte la pace è ciò che rende gradito a 
Dio e ai popoli sottomessi il dominio di Roma (II 638 pax ut placeat facit excellentia Romae)1013.  
 
639-640. motus varios simul et dicione coercet / et terrore premit: i versi esprimono 
concretamente l’idea di pax Romana: non un’assenza di conflitti, ma uno stato di securitas per tutti 
                                                          
1011 Per un uso metaforico analogo, anche in relazione all’acqua del battesimo, cfr. Paul. Nol., carm. XXI 851 influe pectoribus 
semper tibi, Christe, dicatis; XXIII 20-21. Si noti in entrambi i casi l’uso di influo con il dativo, come nel nostro passo. 
1012 Questa dualità richiama l’iconografia monetale di età costantiniana, dove Roma e Costantinopoli si fronteggiavano in 
vesti rispettivamente maschili e femminili: la prima come espressione della virtus bellica, la seconda come espressione della 
«funzione pacificatrice di Costantinopoli» (SCHÖPE 2006, p. 234).  
1013 Idea analoga in Amm. XIV 6, 6 et olim licet […] Pompiliani redierit securitas temporis, per omnes tamen quot orae sunt partesque 
terrarum, ut domina suscipitur et regina. 
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i popoli che giustifica le guerre dei Romani. Come per Virgilio1014, la pace assume per Prudenzio 
un valore religioso perché rappresenta la missione assegnata da Dio al popolo romano. 
 
640-648.: segue infine il rifiuto dell’immagine di una Roma stanca e lamentosa. Le immagini di 
desolazione che si susseguono (di tradizione letteraria) sono scandite dall’anafora del nec che 
fanno emergere il contrasto fra la visione pessimistica dei pagani e quella cristiana dell’antica 
Roma. La vecchia Roma non si è spogliata dell’antica virtus (II 640-641 nec enim spoliata prioris / 
robore virtutis senuit), non è cadente per il peso degli anni (II 641 nec saecula sensit), non regge le 
armi con debolezza (II 642 nec tremulis… capit arma lacertis) e neppure si rivolge agli imperatori 
con bocca degenere (II 643 nec tam degeneri venerandis supplicat ore / principibus), come l’ha 
tratteggiata Simmaco (II 644 quam vult praenobilis ille senator). Prudenzio rigetta non la 
raffigurazione di Roma orgogliosa in Symm., rel. III 9, ma quella di Roma cadente presentata dal 
pagano in II 80-82, dove l’Urbe si rivolgeva agli imperatori ore… querulo (II 82). Per Prudenzio 
la vecchiaia di Roma non è segno di fierezza, ma di inertia: la pax Romana, che una tradizione 
letteraria vedeva come causa di indebolimento dei popoli (Catull. 51, 15-16), aveva prodotto 
uno stato di inertia che è peculiare della senectus1015: cfr. Sen., epist. 71, 15 alias (urbes) desidia paxque 
ad inertiam versa consumet; Flor., pr. 8 inertia Caesarum quasi consenuit et decoxit; Suet., Galba IX 3; 
Plin., paneg. 59, 2. Lo spagnolo scardinare l’idea per cui pax e Roma non potessero convivere 
senza causare un fisiologico indebolimento dell’Urbe.  
 
640-641. nec enim spoliata prioris / robore virtutis senuit nec saecula sensit: la vecchiaia 
di Roma è un topos diffuso nella tarda antichità1016, che Prudenzio utilizza anche in I 511 tunc 
primum senio docilis sua saecula Roma / erubuit. Nei nostri versi il poeta si scaglia contro l’immagine 
di un’Urbe ormai spogliata dell’antico robur virtutis e stanca sotto il peso degli anni. È la Roma 
tratteggiata da Claudiano, che più volte invocava un ritorno della città all’antica giovinezza, alla 
virtus (Goth. 43 populi, virtute renati) e al vigor (Gild. 209 continuo redit ille vigor; Goth. 436-437 ut sese 
pariter diffudit in omnia regni / membra vigor vivusque redit color urbibus aegris). La clausola nec saecula 
sensit riprende Claud., Gild. 43 saecula sensi, in cui Roma, vecchia e cadente, accusa di sentire il 
peso di tutte le generazioni succedutesi. Prudenzio rovescia questa visione (nec), preparando il 
terreno al discorso della propria Roma renascens. Anche l’allitterazione della s (spoliata… senuit nec 
saecula sensit) assume un valore antifrastico rispetto allo stesso utilizzo nel verso di Claudiano. 
 
642. nec tremulis cum bella vocant capit arma lacertis: il tremore nella braccia di Roma, 
immagine tipica della senectus1017, non le permette di impugnare le armi con la forza di un tempo: 
cfr. Claud., Gild. 22-23 ieiuna lacertos / exedit macies. I commentatori1018 vedono in questo punto 
                                                          
1014 Su cui KLINGNER 19655, p. 630. 
1015 JAL 1965, p. 371: «l’inertia apparaît ainsi comme la cause essentielle de la destruction des cités et des individus». 
L’aggettivo iners viene riferito sovente al vecchio: Cic., Cato M. 26; Hor., ars 172. 
1016 A partire da Luc. I 188, Mart. V 7, 3, Flor., pr. 4, si ritrova in Amm. XIV 6, 3-6; Symm., rel. III 9; Ambr., epist. 73, 7; Claud., 
Gild. 17-212; Goth. 50-53. Cfr. ROBERTS 2001.  
1017 Ov., met. XV 231 fluidos pendere lacertos; Lucr. III 452. 
1018 SCHMID 1953, pp. 175-76, n. 5; GARUTI 1996, p. 28. Diverge da essi, PARTOENS 2000, pp. 336-37. 
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un’influenza Flor., pr. 8, dove Roma, dopo essere invecchiata nell’inertia Caesarum, ritorna con 
Traiano alla giovinezza iniziando a muovere i lacerti. In realtà la loro menzione è un tratto 
topico nella prosopopea di Roma1019. La iunctura di Prudenzio discende da Ov., her. IV 43 aut 
tremulum excusso iaculum vibrare lacerto. Lacertus è termine squisitamente poetico ed epico1020.  
 
645-648.: Simmaco si è indebitamente appropriato della maschera di Roma, per mettere in 
bocca a essa parole che non le si confacevano (II 643 degeneri… ore, eco più forte di II 82 ore 
querulo). L’os di Roma è degener perché traligna dalla volontà dei venerandi principes e quindi dalla 
volontà di Dio. Perciò se bisogna immaginare una voce, occorre simulare la reale voce di Roma, 
senza alcuna maschera (II 649-650). La prosopopea operata da Simmaco è assimilata a quella un 
tragicus cantor che indossava una maschera (II 647 ligno… cavato) per ingrandire il volume 
vocalico e vomitare accuse senza essere riconosciuto (II 648 grande aliquod cuius per hiatum crimen 
anhelet)1021. Tertulliano aveva aspramente bollato la pericolosità del teatro, che con le sue 
maschere e le sue finzioni costituiva una contraffazione dell’opera creatrice di Dio (spect. 23, 
5)1022. Gravis persona (II 646) si riferisce, con significato traslato, all’oggetto rappresentato dalla 
persona tragica (Phaedr. I 7, 1): «the use of the word persona shows that Prudentius thinks of the 
speech as a prosopopoeia, for which one Latin translation was fictio personae»1023 (Quint. IX 2, 29). 
Come dimostra Cic., Sext. 118, che utilizza cantores, histriones e actores a proposito delle stesse 
persone, il tragicus cantor va inteso come variatio della forma più diffusa tragicus actor, che è 
rigettata da Prudenzio in quanto avrebbe creato un insostenibile tribraco in tragicus.  
  
Quinta confutazione: il discorso di Roma (terza parte: II 649-772)  
Nel quadro di esaltazione di una pax Romana voluta da Dio, si inserisce la lunga oratio di Roma. 
La cadente Roma del Simmaco parafrasato da Prudenzio dichiarava di contare più sugli antichi 
culti che sulla virtus (II 80-82); la Roma di Prudenzio, invece, dopo aver abbracciato il 
cristianesimo con Teodosio, ha recuperato una nuova giovinezza e un nuovo vigore.  
La prosopopea di Prudenzio si avvicina a quella di Ambrogio, che dalla propria senectus aveva 
acquisito la saggezza per convertirsi a ciò che è giusto: Ambr., epist. 73, 7 erubescat senectus quae 
emendare se non potest. Non annorum canities est laudanda sed morum. Nullus pudor est ad meliora transire. 
Prudenzio compie un deciso passo in avanti, trasfigurando la vecchia Roma in una Roma 
renascens, in linea con i dettami propagandastici del tempo e della tradizione letteraria coeva1024. 
                                                          
1019 Luc. I 186-190; Claud., Ol. 85-88. 
1020 ThlL VII/2, s.v., 829, 57. 
1021 Qui Prudenzio sembra accettare l’etimologia di Gell. V 7 'persona'… a personando enim id vocabulum factum esse coniectat. 
Nam 'caput' inquit 'et os coperimento personae tectum undique unaque tantum vocis emittendae via pervium, quoniam non vaga neque 
diffusa est, <set> in unum tantummodo exitum collectam coactamque vocem ciet, magis claros canorosque sonitus facit. Sulla 
rappresentazione della tragedia nella tarda antichità, KELLY 1996. 
1022 Per una visione del pensiero cristiano sul teatro, cfr. RAPISARDA 1996. 
1023 ROBERTS 2001, p. 538. 
1024 Qui emerge lo scarto fra l’attualità dell’epistola di Ambrogio e la trasfigurazione letteraria del CS di Prudenzio. Per 
rovesciare il pensiero dell’avversario, Ambrogio doveva tenersi sullo stesso piano. In tutta l’epistola Ambrogio è preoccupato 
di demolire dal di dentro le tesi dell’avversario, mettendosi sul suo stesso piano: se la vecchia Roma di Simmaco chiedeva 
rispetto per i suoi anni, rifiutando di essere corretta (rel. III 9 sera tamen et contumeliosa est emendatio senectutis), quella di 
Ambrogio fa leva proprio sulla vecchiaia quale sinonimo di saggezza. Sulla prosopopea di Roma, ROBERTS 2001. 
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Proprio mentre la letteratura pagana esprimeva l’ansia di un ritorno all’antico splendore 
dell’Urbe, creando varie immagini di una Roma renascens, Prudenzio dichiara che solo ora (II 
661-662 nunc, nunc…/ nunc), nell’attualità dell’impero cristiano, le diffuse ansie di rinnovamento 
si concretizzano. Il discorso di Roma cristiana si snoda in quattro passaggi1025.  
 
Indirizzandosi ai clari duces Onorio e Arcadio, figli di Teodosio (II 656 principis invicti), grazie a 
cui l’Urbe è tornata giovane, come purificata da un lavacro battesimale (II 678 piarunt), Roma 
esalta il proprio dominio sul mondo, basato non più su continue stragi, ma sulla pace (II 661-
665). Il discorso, rievocando la figura di Teodosio, si collega idealmente al primo libro, dove il 
princeps si rivolgeva a Roma come medico contro il veleno mortale del paganesimo.  
 
Successivamente (II 666-683) Roma passa a ricordare le persecuzioni compiute in passato 
contro i cristiani per ordine dei vari imperatori, su istigazione di Giove. Questi crimina si 
collegano ancora una volta al primo libro, dove Roma, dopo l’invito di Teodosio a vergognarsi 
del suo passato violento, si pente delle stragi compiute in difesa di una religione vergognosa (I 
514-518). Ma adesso l’imperium violento di Giove ha lasciato il posto all’imperium di Cristo, che 
garantisce la pace al mondo attraverso Roma.  
 
A questo punto Roma passa a confutare le accuse dei pagani che rinfacciavano ai cristiani la 
responsabilità di tanti bella sinistra (II 684), mentre prima gli dei e la religione pagana 
proteggevano sempre Roma nelle guerre più difficili, come quelle contro Annibale e i Galli 
Senoni di Brenno già menzionati da Symm., rel. III 9. Prudenzio risponde con un dato attuale, 
ovvero il nuovo stato di tranquillità raggiunto dall’impero dopo la battaglia di Pollenzo, rispetto 
alla quale i successi militari menzionati da Simmaco non reggono il confronto: in quei casi gli 
dei pagani hanno lasciato che gli invasori giungessero fino a Roma per poi respingerli; nel 
presente Dio ha respinto i Goti prima ancora che questi si avvicinassero all’Urbe. Per esprimere 
l’eccezionalità di questa vittoria, Prudenzio ricorre anche alla comparatio fra Onorio e Camillo, 
vincitore di Brenno, da cui Onorio esce superiore.  
 
Infine nella peroratio finale Roma si rivolge al princeps perché non si lasci ingannare dalla richiesta 
di Simmaco di ripristinare gli antichi culti. Non sono più quelli a garantire la pace, ma Cristo è il 
solus pacis Dominus (II 768), a cui Roma e il princeps sono votati. La pax Romana diventa 
prerogativa esclusivamente cristiana: essa è voluta da Dio e non può esistere senza di lui. Solo 
se devota a Cristo, Roma otterrà un dominio eterno e intramontabile (II 759 ad caelestia).  
 
Tutta l’oratio di Roma, in particolare la sezione sulla battaglia di Pollenzo, è attraversata dalla 
polemica verso il ruolo di Giove quale protettore dell’imperium romano, colui che aveva 
                                                          
1025 Per un’analisi più dettagliata dell’oratio di Roma, rimando al recente studio di D’AURIA 2011, che ne mette in luce la 
struttura generale e gli strumenti di polemica impiegati, con particolare riferimento alla retractatio degli elementi presenti 
nelle prosopopee di Simmaco e Ambrogio. 
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promesso a Roma un imperium sine fine a Roma (Verg., Aen. I 278-279; cfr. anche VI 781-784). 
Fin da subito Roma dichiara che la sua rinascita è dovuta al princeps Teodosio, in sottile 
polemica con l’immagine che in quegli anni aveva proposto Claudiano (Gild. 208-210), dove era 
Giove a spirare su Roma una nuova giovinezza, sollevandola dall’abiezione dettata dalla sua 
vecchiaia. Proprio a Giove Claudiano rivolgeva la sua preghiera di impedire la distruzione della 
romanitas da parte di Alarico, perché il nemico non arrivasse neppure con lo sguardo a violare 
Roma: Goth. 100-103. Nella visione di Prudenzio, Giove non ha fatto nulla per impedire che il 
nemico giungesse alle porte della città, come insegna la storia romana di Brenno e Annibale. È 
stato invece il Dio cristiano a fermare Alarico prima che questi si avvicinasse alla città, perché 
Roma ristabilisse la pace nell’impero.  
Secondo Prudenzio, l’imperium Iovis è stato segnato solo da crimina e atrocità (I 79-83; II 666-
683), le sole cose che il paganesimo riesce a indurre (I 514-520). Se prima regnavano una iustitia 
laesa (I 519-520) e un crimen saevitiae (I 522), con Teodosio torna a regnare la giustizia (I 37 
iustitia regnante viget) e Roma, sotto Onorio e Arcadio, inizia a vivere pie (II 679), governando 
l’impero nella pace. La pace deriva dunque da Cristo, che l’aveva stabilita per Roma fin 
dall’inizio della sua storia. È stato Dio, non Giove, a stabilire la pax Romana; ed è solo Dio a 
conservarla nella pace (II 768 soli pacis Domino). Da ultimo è ancora Giove che viene ritenuto 
responsabile delle insane richieste di Simmaco in nome di Roma stessa (II 771). La conclusione 
lapidaria, patriae… gloria Christus (II 772), segna lo scarto ormai avvenuto al governo dell’Urbe: 
Roma è ormai cristiana. Questo scontro fra Giove e Cristo viene evocato piuttosto chiaramente 
anche in II 666-668, dove Giove trama ogni genere di atrocità per impedire che si diffonda il 
culto di Cristo. Al termine di questo discorso Cristo finisce per assumere in sé tutti i tratti che 
in precedenza la tradizione romana assegnava a Giove1026. Per richiesta della stessa Roma, 
all’imperium Iovis, regno crudele ed efferato a differenza di quanto ritenevano i pagani, si 
sostituisce l’imperium Christi, l’unico in grado di garantire la pax Romana.  
 
649-654.: Prudenzio introduce la sua prosopopea di Roma, una Roma non più vecchia e carica 
di anni, come la pensava Simmaco (cfr. anche Amm. XIV 6, 3-6), ma ringiovanita dalla nuova 
fede in Cristo. L’oratio nasce dal desiderio di Roma di confutare tre aspetti messi in evidenza da 
Simmaco: il supplichevole ritorno agli antichi culti pagani (II 651 turpe putat templorum flere 
repulsam), la rivendicazione della loro efficacia (II 652 aegidaque in dubiis pro se pugnasse periclis / 
dicere), la veneranda vecchiaia (II 653 seque gravem senio inclinante fateri). I tre punti verranno 
confutati a partire dall’ultimo. Roma non piange il rifiuto dei templi pagani e non tollera che le 
sue conquiste vengano assegnate alla protezione degli dei pagani, qui simboleggiati dall’aegis, 
termine solitamente riferito allo scudo di Zeus (Verg., Aen. VIII 354; Sil. XII 720) o di Atena 
(Verg., Aen. VIII 435; Hor., carm. III 4, 57; Ov., met. II 753; VI 78): probabilmente c’è un 
riferimento al legame che Claudiano aveva stabilito fra l’aegis di Giove e Pallade e la Vittoria, 
custos imperii: Stil. III 210-211 sceptrum sublime Iovis seu Palladis ambis / aegida.  
                                                          
1026 Lo scontro fra Giove e Cristo fu particolarmente sentito nel IV secolo, anche a livello artistico, quando le raffigurazioni di 
Cristo iniziarono a prendere i tratti caratteristici di Giove seduto in trono. Cfr. MATHEWS 20032. 
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655. o clari salvete duces generosa propago / principis invicti: la clausola generosa propago, 
già nelle parole di Aiace in Ilias Lat. 625, ritorna anche in Rut. Nam. I 7 Romanorum procerum 
generosa propago. Alla base c’è la Romana propago di Verg., Aen. VI 870. Il princeps invictus è 
chiaramente Teodosio, di cui Onorio e Arcadio sono la propago: la formula princeps invictus, già di 
Mart., spect. XX 5, può alludere alla doppia vittoria su Massimo e suo figlio1027 (I 410 princeps 
gemini bis victor caede tyranni), ma più probabilmente alla sua vittoria sul nemico nascosto che è il 
paganesimo (I 538 triumphator latitanti ex hoste togatus). 
 
656-657. senium omne renascens / deposui vidique meam flavescere rursus / canitiem: 
Roma dichiara di aver acquistato la giovinezza grazie a Teodosio, che la invitava ad 
abbandonare la sua vecchiaia1028. Già in I 430-435 Teodosio nella sua oratio dichiarava di non 
sopportare che Roma, regina del mondo, giacesse a terra (I 435 si lapis est, senio dissolvitur); 
invitava perciò la città a spogliarsi delle sue tristi vesti (I 415-416 exue tristes, / fida parens, habitus) 
e a deporre le antiche festività (I 499 deponas iam festa velim puerilia). La rinascita di Roma deriva 
dall’aver abbracciato la nuova fede in Cristo, come insegnatole dal princeps, mediatore fra lei e 
Dio. Ben diversa la rinascita di Roma in Claudiano, dove a spirare su essa una nuova giovinezza 
è Giove (Gild. 208-210) oppure è lo stesso Stilicone (Goth. 36-38; 436-437).  
Con l’affermazione senium… deposui, Roma sembra rispondere all’invito rivoltole da Claudiano 
in Goth. 53 humilemque metum depone senectae. Ma l’influenza di Claudiano in questi due versi è 
ancora più notevole a livello lessicale. L’insistenza sul termine senium (II 653 e 656) che, 
diversamente da senectus, indica l’aspetto di decadenza della vecchiaia, risale all’accezione politica 
con cui lo usava Claudiano1029. L’unico rimedio per il senium è la rinascita, come avviene per 
Roma (Gild. 209-210 seniique colorem / mutavere comae), sul modello della fenice (carm. min. 27, 50-
52 o senium positure rogo falsisque sepulchris / natales habiture vices, qui saepe renasci / exitio proprioque). 
L’immaginario pagano della fenice sta alla base della rinascita di Roma1030, ma è subito smorzato 
dall’enjambement che lega renascens / deposui, due vocaboli che richiamano la rinascita cristiana nel 
battesimo1031: Ambr., de Spir. sanc. II 7, 65 renascimur autem, quando interiore renovamur adfectu et 
exterioris hominis desideria vetusta deponimus; Hil., in Ps. 2, 41 deposito vetere (homine), renascamur. 
 
657-658. vidique meam flavescere rursus / canitiem: i capelli abbandonano il colore della 
vecchiaia (Claud., Gild. 24-25 laxata casside prodit / canitiem) e recuperano quello biondo, simbolo 
della gioventù: cfr. Claud., Gild. 209-210 seniique colorem / mutavere comae, dove Giove restituisce a 
Roma la giovinezza. L’immagine dei capelli biondi deriva non da Claudiano, ma da Ov., met. V 
560 vidistis… flavescere pennis1032. L’incoativo flavesco marca la progressiva rinascita in atto.  
                                                          
1027 Seguo qui l’interpretazione di CALLU 1981. 
1028 Per ZARINI 2007, p. 12 il tema della vecchiaia unito a spossatezza deriva dalla caratterizzazione di Pompeo in Luc. I 129-30.  
1029 A proposito del Palatino (VI Hon. 410 neglecto squalent senio) e della Gallia (Stil. I 316 senioque iterum vernante). 
1030 Senium ricorre in riferimento alla fenice già in Stat., silv. II 4, 36-37; così anche renasci: Ov., met. XV 402 (il verbo è in 
clausola, come in Claud., carm. min. 27, 51 e Prud., CS II 656); Mela III 83; Plin., nat. XIII 42. 
1031 Per il solo renasci cfr. Gv 3, 3; 1 Pt 1, 23. 
1032 Per il biondo come emblema di giovinezza, cfr. anche Ov., met. VI 718. 
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659. mihi longa dies aliud parit aevum: iunctura tratta da Aus., epist. XXIII 11 dum longa dies 
dissolveret aevum, rispetto al quale Prudenzio opera una sapiente retractatio1033; c’è forse un’eco di 
Verg., Aen. VI 745 longa dies, perfecto temporis orbe, riferita al ciclo di tempo necessario all’anima 
per tornare alla primigenia beatitudine. Così Roma, dopo lungo tempo, può avere una rinascita.  
 
660. quae vivendo diu didici contemnere finem: il nesso quae vivendo diu sembra una 
variazione di Caecil. Stat., com. 176 quod diu vivendo multa quae non volt videt (in Cic., Cato M. 25) 
nonché un rovesciamento dell’immagine lì delineata, secondo cui un lungo vivere implica il 
vedere molte cose spiacevoli.  
 
661-662. nunc, nunc iusta meis reverentia competit annis, / nunc merito dicor 
venerabilis et caput orbis: con l’anafora tipicamente letteraria del nunc1034, che enfatizza 
l’avverarsi della diffusa ansia di rinascita di Roma sotto il segno cristiano impresso da Teodosio 
e dai figli, la Roma cristiana risponde alla Roma pagana che invocava rispetto (rel. III 9 reveremini 
annos meos). Il rispetto e il primato sull’ecumene le derivano proprio dalla conversione a Cristo. 
Il nesso iusta reverentia ricorreva già in Claud., carm. min. 17, 3. Roma è detta venerabilis già in 
Amm. XXII 16, 12. Con l’espressione caput orbis, che ricalca Eus., vita Const. I 26 ἡ τοῦ παντὸς 
κεφαλὴ, era apostrofata Roma purificata in I 496 (nell’oratio di Teodosio).  
 
663-665.: l’analitica descrizione dell’elmo si scompone nei suoi due elementi principali: la galea 
che sostiene la crista. È raffigurata qui l’iconografia tradizionale di Roma in armi, con l’elmo 
(galea) e il pennacchio rosso (II 663 cristasque rubentes, clausola già di Verg., Aen. IX 270), 
collocati sub fronde oleae. Il contrasto cromatico, molto caro alla poesia di Prudenzio, è fra il 
rosso dell’elmo, che richiama il sangue versato nelle stragi della lunga storia romana, e il verde 
dell’ulivo (II 663 fronde oleae; II 664 viridi velans… serto, dove l’allitterazione viridi velans sottolinea 
l’effetto cromatico), simbolo della pax. Nella rinascita claudianea di Roma, il poeta giocava 
invece fra l’immagine di un elmo allentato nella vecchiaia (Gild. 24 laxata casside) e di un elmo 
ben saldo nella ritrovata giovinezza (Gild. 210-211 solidatam crista resurgens / erexit galeam). Il nesso 
sub crimine caedis rievoca le stragi di Turno in Verg., Aen. VII 577.  
 
666-668.: l’anafora di crimen (II 666), in poliptoto con il sub crimine del verso precedente, pone 
l’accento sugli errori commessi da Roma pagana. L’inciso piget heu (II 666), mutuato da Sil. VIII 
303, esprime il concetto già di Ambr., epist. 73, 7 paenitet lapsus, vetusta canities pudendi sanguinis 
traxit ruborem, a sua volta risposta a Symm., rel. III 9 neque enim paenitet. Il sacer sanguis iustorum è 
quello dei martiri. L’espressione sacer (o pius) cruor, frequente in poesia, indicava il sangue delle 
                                                          
1033 La sostituzione di dissolveret con parit e degli spondei ausoniani con soli dattili veicolano un’idea di rinascita, antitetica a 
quella espressa da Ausonio. Cfr. CHARLET 1980 B, pp. 60-61. 
1034 Verg., Aen. V 189-191; XII 526-528; Hor., epod. V 53; et alii. 
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hostiae, sacro ed esecrando al tempo stesso1035; nella poesia cristiana venne adattata al sacrificio 
dei martiri: il loro è sangue di hostiae sacrificali, ma anche un μίασμα per chi aveva sparso 
sangue innocente1036. La clausola di II 667 sanguine tincta è di ascendenza tipicamente ovidiana, 
così come il nesso adsuetum bellis… ferrum (II 668), che ricalca Ov., met. XV 484 [Numa] 
gentemque feroci / adsuetam bello pacis traduxit ad artes e ne rovescia il senso: Ovidio ricorda come la 
vocazione guerriera di Roma sia stata mitigata dal pacifico regno di Numa; Prudenzio rievoca 
come il governo di Giove abbia deturpato di sangue giusto la naturale indole bellica di Roma. 
Non è in discussione la vocazione bellica dei Romani (come già in II 512-513) e neppure la 
liceità o meno delle loro guerre, da considerarsi bella iusta in linea con la missione affidata da 
Dio a Roma (per. II 429-436). I crimina di Roma sono le persecuzioni contro i cristiani (II 667 
sanguis iustorum)1037, come già in I 515 sanguine iustorum innocuo maduisse recordans. Questi crimina 
sono stati ispirati dall’atrox Iuppiter: si veda l’insistenza con cui Teodosio invita Roma a rifiutare 
il culto di Giove, cruento (I 578-579) e vergognoso (I 608-610). Giove suscita negli imperatori i 
peggiori propositi contro i cristiani per evitare che il culto di Cristo crescesse (II 682). Questo 
ideale scontro fra Giove e Cristo, alluso anche in per. II 465-468: discede, adulter Iuppiter / stupro 
sororis oblite, / relinque Romam liberam / plebemque iam Christi fuge, è un tratto diffuso nella poesia 
prudenziana1038. L’efferatezza delle stragi compiute da Giove è resa attraverso la rimodulazione 
di una clausola virgiliana di contesto bellico (Aen. XI 646 funera ferro). 
 
669-671.: il primo imperatore a compiere una persecuzione contro i cristiani fu Nerone (II 669 
primus Nero)1039, ricordato in primo luogo per l’uccisione della madre Agrippina (Tac., ann. XV 
44): II 669 matre perempta1040. Dopo l’assassinio della madre, Prudenzio ricorda il martirio 
apostolico dei santi Pietro e Paolo, quindi la stragis piorum dei primi martiri della Chiesa di Roma. 
Anche in per. II 471-472 è incolpato Giove di aver armato lui stesso Nerone: tibi id, quod ipse 
armaveras, / factum Neronis officit. Nell’uso del verbo inussit possiamo scorgere un’allusione 
all’incendio di Roma per cui furono accusati i cristiani1041. Anche la Roma ambrogiana 
dichiarava di rigettare gli esempi degli antichi, fra cui Nerone: epist. 73, 7 quid mihi veterum exempla 
profertis? Odi ritus Neronum. Prudenzio dilata i concetti del presule milanese e concede alle 
persecuzioni cristiane una maggiore dovizia di elementi.  
 
672-677.: dalla persecuzione di Nerone si passa a quella compiutasi sotto l’imperatore Decio, 
descritto in preda a un furor di tipo bacchico (II 672 bacchatus). La vicinanza di bacchatus con il 
                                                          
1035 Verg., georg. IV 541-42; Aen. V 333; Hor., epod. VII 17-20; Sen., Phoen. 276-78. 
1036 Nell’iscrizione di Ambrogio per la tomba del fratello il sangue del martire è sacer, principio di santificazione per chi è 
vicino (CLE 1421).  
1037 Formula già biblica: Lam 4, 13; Mt 27, 4. 
1038 Vedasi l’immagine del triumphator (II 731-732), che nell’antichità rappresentava Giove stesso, ricevendo i suoi attributi 
divini; ora avanza Christo comitante (GÄRTNER 1984, p. 117: «Jupiter était le dieu de Rome, qui triomphait sur d’autres villes et 
peuples et leurs dieux; le Christ règne, parce qu’il demeure dans le coeur des Romains chrétiens. Les ennemis de Christ ne 
sont pas d’autres villes ou peuples, mais les incroyants et leus dieux»). Cfr. anche I 84; II 687 Iovis imperio, formulazione che 
rientra nell’antitetica contrapposizione fra l’imperium Christi e quello degli dei pagani (FONTAINE 1984, p. 165).  
1039 Il ruolo di iniziatore di Nerone nel perseguitare i cristiani è ricordato anche in Tert., apol. 5, 3 primum Neronem.  
1040 Clausola già di Verg., Aen. X 315 e di Val. Fl. III 709. 
1041 Tac., ann. XV 44. 
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nesso iugulis… apertis, rievoca la descrizione di Megera in Claud., Ruf. I 82-83 haec Agamemnonios 
intra bacchata penates / alternis lusit iugulis. Il desiderio di strage è descritto attraverso i bisogni 
(quasi ferini) di fame (II 673 insanam pavit rabiem) e di sete ardente (II 673-674 sitis arsit /… 
flagrans) degli altri imperatori (II 674 multorum), sulla scia di quanto era già stato detto per 
Nerone (II 670 sanguinem apostolicum bibit). Il verbo ludere, che richiama il passo di Claudiano già 
citato, contrasta volutamente con l’atmosfera tragica del contesto e sottolinea l’immoralità 
sfrenata dell’imperatore che si compiace di lordare Roma di sangue innocente1042. 
Probabilmente possiamo cogliere un’allusione alla damnatio ad ludum gladiatorium o quella ad 
bestias, dove la punizione dei condannati diveniva spettacolo da circo (cfr. II 1128-1129). Il v. 
676 undantesque meum in gremium defundere mortes richiama la cruenta morte di Mezenzio in Verg., 
Aen. X 908 undantique animam diffundit in arma cruore, mentre la clausola di II 677 colla secare1043 
evoca il supplizio della decollatio, riservato ai cives Romani. La giuntura vulnera tristia, calco della 
formula omerica ἕλκος λυγρὸς, era già usata da Verg., Aen. XII 160; Ilias Lat. 450; 584; Ov., met. 
III 57; X 187; etc. Il sintagma sub iure fori (II 677) non è chiaro: può riferirsi allo status di civis 
Romanus che imponeva la pena della decollatio1044, oppure può alludere al decreto di Decio (che 
imponeva ai sudditi dell’impero di riconoscere la divinità dell’imperatore1045) e ai decreti 
persecutori emanati da Valeriano e Diocleziano1046. Parimenti Agostino utilizza l’espressione 
simile iure fori per indicare il diritto derivante da una legge, in contrapposizione al diritto di 
natura (iure poli)1047. Conviene perciò preferire l’interpretazione di ius fori come ‘decreto’.  
 
678-683: Roma dichiara di essere purificata dai peccati precedenti grazie ai due imperatori (II 
679 vobis auctoribus); rispetto alla purificazione iniziata con Teodosio (I 521-523 ne tanto imperio 
maneat pietate repulsa / crimen saevitiae, monstrata piacula quaerit / inque fidem Christi pleno transfertur 
amore; I 609-610), ora Roma recupera la pietas perduta: II 679 vivo pie. Si noti il contrasto fra la 
pietas attuale di Roma e l’impietas da lei vissuta sotto l’impero di Giove: II 679-680 vivo pie vobis 
auctoribus, inpia pridem / arte Iovis. L’ars di Giove, la cui atrocità era ricordata già in II 666-668, 
rievoca la descrizione del suo regno nel mito delle età tracciato in CS I 59-83, in particolare I 
72-75 haec causa est et origo mali, quod saecla vetusto / hospite regnante crudus stupor aurea finxit, / quodque 
novo ingenio versutus Iuppiter astus / multiplices variosque dolos texebat. La giuntura foedavit sanguine, 
derivata da Verg., Aen. II 502, condivide con il modello il contesto dissacratorio1048.  
 
684-685.: con la formula et sunt qui Roma allude a Simmaco e a quella frangia di paganesimo 
ancora attiva al tempo: cfr. CS I 591-592 nec moveor quod pars hominum rarissima clausos / non aperit 
sub luce oculos et gressibus errat. Roma prende le distanze da quanti gli rinfacciano le guerre 
                                                          
1042 Tale immoralità si scatena «proprio durante quello splendore e quella prosperità che l’avversario così felicemente dipinge 
rammentando i tempi della religione tradizionale» (D’AURIA 2011, p. 442). 
1043 Già in Damas., epigr. 28, 4 F. sentibus in mediis vestra ut tunc colla secaret. 
1044 GARUTI 1996, p. 183, ad loc. 
1045 Eus., hist. eccl. VI 41; Lact., mort. 4; Oros. VII 21. 
1046 Su Valeriano, Cypr., epist. 80, 2. Su Diocleziano, Eus., hist. eccl. VII 2 e 4-5. In questo senso lo interpretano BROWN 2003, ad 
loc. e sembra, lo stesso GARUTI 1996, p. 182. 
1047 Aug., serm. 392, in PL XXXIX 1710 B. 
1048 Cfr. l’analisi di D’AURIA 2011, pp. 442-43, n. 35. 
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sfavorevoli (II 684 bella exprobare sinistra, espressione che ricalca Cic., Verr. V 132 casus bellicos 
exprobare… videor), che i pagani imputavano al rigetto della religio tradizionale, simboleggiato 
dalla classica immagine del rifiuto dei templi (II 685 postquam templorum sprevimus aras). La stessa 
immagine era evocata in II 651 [Roma] turpe putat templorum flere repulsam; I 578-579 quota pars est / 
quae Iovis infectam sanie non despuat aram; I 608-610. In apoth. 445 Prudenzio parla addirittura della 
distruzione dei templi pagani, cosa storicamente impossibile giacché vietata da Onorio nel 399 
(C.Th. XCVI 10, 15) e scongiurata già dallo stesso Teodosio (C.Th. XVI 10, 8; CS I 501-505). 
 
686-689.: sono menzionati qui due exempla di sconfitte romane disastrose1049, gli stessi 
menzionati dalla Roma di Simmaco in rel. III 9 e ripresi, in chiave ironica, da Ambr., epist. 73, 4-
5. L’episodio di Annibale giunto nel 211 a.C. fin sotto le mura di Roma, presso la porta Collina, 
è descritto con il ricorso a una clausola cardine portae, tratta da Sil. XII 595, in cui il poeta 
ricordava il ruolo provvidenziale di Giove nel difendere Roma suscitando una lunga tempesta 
(Sil. XII 602-604); a questo episodio allude anche il discorso del senatore goto ad Alarico 
perché desista dalla battaglia (Claud., Goth. 506-511). Quinto Fabio Massimo aveva invocato la 
protezione di Giove su Roma nel suo discorso al Senato (Liv. XXVI 8, 5). Lo stesso Annibale 
interpretò la tempesta come segno della volontà degli dei a lui ostili (Liv. XXVI 11, 2-4). 
Ancora in Claud., Goth. 100-103 Giove è invocato da Stilicone perché tenga lontani i Visigoti 
dalla città. Più controversa appare invece la menzione di Marte (II 688), anche se facilmente 
spiegabile con il fatto che Roma discendeva dal dio (cfr. Sil. XII 582 Martigenae… origo, dove 
Annibale invita i suoi a non temere l’origine dei Romani da Marte; Claud., Goth. 598-600, dove 
viene indicato Marte, in quanto capostipite dei romani, quale massimo responsabile del trionfo 
a Pollenzo. La rievocazione del sacco gallico in II 688, giocato sull’ossimoro fra victores e fugatos 
agli antipodi del verso, si avvale di una clausola tratta dalla menzione dello stesso episodio in Sil. 
I 625 ex arce fugatis. Le divinità che combattono sulla cima del Campidoglio sono 
verosimilmente quelli della Triade Capitolina, inclusa Minerva, le cui oche starnazzanti 
avvertirono Marco Manlio del pericolo. In II 689 il nesso celso… saxo è uno stilema fisso per 
raffigurare la rocca capitolina come acropoli inaccessibile e inviolabile, sede del più importante 
centro cultuale dello stato: cfr. Sil. II 34 celsam… in arcem (riferita alla presa gallica di Roma). 
 
690-695.: sebbene i pagani continuino ad attribuire la decadenza di Roma al rifiuto degli antichi 
culti (Symm., rel. III 9 utar caerimoniis avitis… Hic cultus in leges meas orbem redegit), nella nuova età 
cristiana nessun nemico minaccia più i confini dell’impero. Nell’affermazione c’è l’idea per cui 
la securitas esterna derivava da una concordia interna all’impero: cfr. anche psych. 756-757 scissura 
domestica turbat / rem populi titubatque foris quod dissidet intus. Le reviviscenze pagane, di cui 
Simmaco si fa portavoce, rappresentano un attacco lesivo a tale concordia interna. La clausola 
di II 692 nullus… barbarus hostis, cara all’ultimo Ovidio (Pont. II 7, 70; IV 9, 93; trist. III 10, 54), si 
trova nel paradossale μακαρισμὸς di Luc. IV 319, in cui il poeta celebra quanti vengono uccisi 
dal nemico in ritirata; la Roma di Prudenzio celebra invece l’assenza di tali nemici.  
                                                          
1049 In chiave anticristiana i due exempla erano citati già da Tert., apol. 40, 8; Min. VI 2.  
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Il discorso prepara la celebrazione della guerra di Pollenzo, che segna per il poeta la fine dei 
conflitti con i Goti e l’inizio di un nuovo periodo di pace. La clausola veteresque dolores (II 690) 
richiama Sil. XI 26, dove il poeta allude ai Galli che si unirono ad Annibale, gli stessi che nel 
390 avevano saccheggiato Roma (XI 28-30). Il barbaro, armato di lancia (indicata per 
sineddoche da II 693 cuspide), è come ogni straniero ignotus (II 694)1050, evidenziato dal tricolon 
asindetico armis veste comisque. Claudiano, descrivendo un’assemblea dei Goti, li rappresenta 
chiomati (Goth. 481 crinigeri), vestiti di pelli (481-482 pellita Getarum / curia) e con le armi in 
mano, fra cui l’hasta (483) e il contus (484). In II 694 vagus errat in urbe Prudenzio trasforma in una 
visione tragica la clausola con cui Ovidio rappresentava il viaggiare curioso e frivolo di 
Vertumno (met. XIV 690), sostituendo orbis con urbs capta, che con nota dolente rievoca 
l’aggirarsi dei nemici nella città per ridurre in cattività la popolazione (cfr. ancora II 732-737). 
L’urbs è raffigurata come madre (II 695 meam… pubem; cfr. II 676 meum in gremium).  
 
696-699.: viene rievocata qui l’invasione dei Goti di Alarico, che culminerà con la battaglia di 
Pollenzo (6 aprile 402). La clausola delere tyrannus (II 696) denuncia l’interpretazione cristiana 
dell’invasione visigota: l’assalto del Geticus tyrannus all’ordine della pax romana costituita da Dio 
corrisponde a un attentato del tyrannus per eccellenza, Satana, contro la vera fede cristiana1051. 
L’idea di una marcia alariciana su Roma deriva dall’influenza della propaganda contemporanea, 
in particolare di Claudiano (Goth. 477-478; 505-506) che l’aveva impiegata per «presentare 
Stilicone come il solo che si era opposto all’inarrestabile avanzata dei Goti sulla città»1052. La 
stessa idea in Prudenzio serve a evidenziare l’unicità di Cristo nella salvezza di Roma (II 711; 
766 unus Christus; II 768 soli pacis Domino).  
L’espressione patrio… iuratus ab Histro è mutuata chiaramente da Claud., Goth. 81 patrii numen 
iuraverat Histri, sovrapposta all’influenza di Verg., georg. II 497 coniurato descendens Dacus ab Histro 
(si noti la posizione centrale del participio, descendens in Virgilio e veniens in Prudenzio)1053.  
Alarico manifesta il proposito di distruggere Roma, indicata attraverso i suoi colli (II 698 arces; 
cfr. I 414 septena ex arce), e di incendiare i tecta aurea (II 698), formula che esprimeva la sacralità di 
un luogo (Verg., Aen. VI 13; Stat., Theb. I 208). Infine l’ultima minaccia riguarda i Romani stessi 
(II 699 proceres togati, secondo la celebre formulazione data da Giove in Verg., Aen. I 281 
gentemque togatam). La sostituzione della nobile toga con la povera mastruca, un particolare tipo di 
veste di pelle usata dai Sardi1054, è chiaramente denigrante e indizio di barbaries: cfr. Cic., Scaur. 
20, 45d; Quint. I 5, 8. La mastruca richiama le vesti di pelli dei Goti (Claud., Goth. 481 pellita 
Getarum / curia).  
                                                          
1050 Cfr. Stat., silv. IV 2, 44-45 talem quoque barbarus hostis / posset et ignotae conspectum agnoscere gentes. 
1051 Ciò si lega alle considerazioni svolte da GÄRTNER 1984 (in particolare pp. 114-116), sul modo in cui Prudenzio concepiva i 
barbari, eretici verso la fede cristiana e antitetici alla civiltà introdotta dal dominio romano. Ricordiamo peraltro che Alarico 
era di fede ariana, quindi avverso a Roma sia politicamente che religiosamente.  
1052 BROCCA 2005, pp. 145-46. Probabilmente Alarico non aveva affatto intenzione di dirigersi verso Roma (GARUTI 1979, pp. 
66-67, n. 42; CESA 1994, pp. 94-96). 
1053 Inoltre la clausola ab Histro ricorre anche in Ov., trist. IV 10, 119, dove simboleggia il luogo barbaro dell’esilio; Claud., III 
Hon. 25 triumphato… ab Histro; in Claud., carm. min. 50, 7 si fa riferimento al passaggio dell’Istro da parte di Alarico. 
1054 Cfr. Pomp., gramm. V 284; Consent., gramm. V 336; Isid., etym. XIX 23, 5 mastruca vestis Germanica ex pelliculis ferarum, de qua 
Cicero pro Scauro: "Quem purpura regalis non commovit, eum Sardorum mastruca mutavit?" 
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Il giuramento di Alarico, tratto letterario che lo accosta ad Annibale, insiste sulla volontà del 
generale di imporre la barbaries a Roma. Alarico non vuole solo distruggere Roma ma vestire i 
Romani con la mastruca; egli vuole in un certo senso ‘barbarizzarli’. Neppure Claudiano si era 
spinto fino a questo punto: in Goth. 81-82 Alarico giurava di arrivare soltanto a conquistare 
Roma, seminando stupri (vv. 83-84), rapine (vv. 85-86) e corruzione nell’esercito (vv. 87-88). 
Accentuando il tratto barbarico di Alarico, Prudenzio presenta Pollenzo come una guerra santa, 
fra Roma, baluardo della civiltà e delle fede cristiana, e la barbaries. 
 
700-702.: è descritta l’avanzata di Alarico in Italia1055, iniziata il 18 novembre 401, dalla 
Pannonia verso il nord-est italico, attraverso le Alpi Giulie e il Timavo (Claud., Goth. 562-653) 
fino ad assediare Aquileia, nel territorio dei Veneti (CS II 700 ruens Venetos turmis protriverat 
agros). Da lì si diresse rapidamente verso Milano, sede della corte di Onorio, quindi verso sud-
ovest, verso Pollenzo, a nord dell’Appennino Ligure, ma che rientrava ancora nel territorio dei 
Ligures (II 701 Ligurum vastarat opes). Il premebat di II 703 lascia presagire che Alarico avesse 
minacciato di avanzare oltre il Po, verso l’Italia centrale1056.  
 
703-707.: riferimento all’episodio del sacco gallico capeggiato da Brenno (Liv. V 47), sventato 
dallo starnazzare delle oche e dallo sbattere delle ali (Liv. V 47, 4). Il nesso tenebrosa nocte (II 704) 
richiama Liv. V 47, 2 nocte sublustri. Prudenzio ribadisce che non per merito di Giove (II 708-
709) e degli dèi pagani, ma per la vis cruda virum (II 705), espressa attraverso l’immagine dei petti 
squarciati in battaglia (II 705-706 perfractaque congredientum / pectora, ripresa di Verg., Aen. XI 614-
615 perfractaque quadrupedantum / pectora), Roma ha saputo disperdere nembi di cavalieri goti (II 
703 nimbos equitum, espressione plasmata sul nimbus peditum di Turno in Verg., Aen. VII 793), 
così come poco tempo prima aveva sbaragliato i cavalieri del mauro Gildone (Claud., Stil. I 353 
[Gildo] didicit… / non equitum nimbos Latiis obsistere pilis)1057. Questo passaggio del discorso di 
Roma riprende fedelmente l’ironica confutazione di Ambr., epist. 73, 5 nam de Senonibus quid 
loquar, quos Capitolii secreta penetrantes Romanae reliquiae non tulissent nisi eos pavido anser strepitu 
prodidisset? En quales templa Romana praesules habent. Ubi tunc erat Iuppiter? An in ansere loquebatur. Si 
noti anche la vicinanza lessicale fra i due testi, nella descrizione del tradimento delle oche 
(Ambr., epist. 73, 5 anser… prodidisset; Prud., CS II 703-704 anser / proditor).  
 
708-709. numquid et ille dies Iove contulit auspice tantum / virtutis pretium: la domanda 
ironica introduce il resoconto della battaglia di Pollenzo, uno scontro fra la fides cristiana e la 
perfidia pagana, fra Giove qui menzionato e Cristo (II 711 deus unus Christus utrique). L’ironia della 
domanda si carica di gravità con la formula Iove… auspice, che riprende la formulazione 
                                                          
1055 Seguo la cronologia indicata da GARUTI 1996, p. 183, ad 696. Per una più generale visione sull’invasione alariciana, 
rimando a GARUTI 1979, pp. 59-72. 
1056 Su cui cfr. GARUTI 1979, p. 66, n. 41. Che si trattasse solo di un proposito intenzionale pare confermato da Claud., Goth. 
504-506 quid palmitis uber Etrusci, / quid mihi nescioquam proprio cum Thybride Romam / semper in ore geris? 
1057 Meramente retorico è il rimando di II 707 pulchram per vulnera quaerere laudem a Verg., Aen. XI 647 pulchramque petunt per 
vulnera mortem. 
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dell’imperialismo romano di Verg., Aen. VI 781-784, in cui si afferma che sotto gli auspici di 
Giove (o di Marte) Roma avrebbe dominato sul mondo.  
 
709-711. dux agminis imperiique / Christipotens nobis iuvenis fuit et comes eius / 
atque parens Stilico: protagonisti della vittoria sui Goti furono Onorio e Stilicone. 
L’imperatore è detto dux agminis imperiique perché capo non solo dell’impero, ma anche 
dell’esercito (cfr. Claud., Goth. 373-375). Onorio è iuvenis (come in II 7) e Christipotens, formula 
che ricalca il linguaggio ufficiale della propaganda imperiale, corretto in senso cristiano1058: cfr. 
l’iscrizione della statua di Onorio in CIL VI 31256 armipotens Libycum defendit Honorius [orbem]; 
Claud., VI Hon. 655 armipotens genitor (di Teodosio); carm. min. 30, 40 bellipotens… avus (di 
Teodosio il vecchio)1059. Prudenzio assegna un ruolo preminente all’imperatore più che a quello 
di Stilicone1060. Stilicone è definito comes dell’imperatore (come in CIL VI 1730 comes divi Theodosi 
Augusti; Oros. VII 38, 1), e parens, padre dei giovani figli di Teodosio1061. La definizione di 
Stilicone chiarisce la posizione legittimista del generale vandalo accanto all’imperatore, che 
probabilmente era messa in discussione dai contemporanei. La presenza del parens Stilicone 
accanto a Onorio riprende il ruolo dell’institutio paterna sui principes pueri delineata in II 7-9.  
 
711. deus unus Christus utrique: il poeta attribuisce la fede cristiana anche a Stilicone, che 
invece invocava l’intervento di Giove in Claud., Goth. 100-102 procul arceat altus / Iuppiter, ut 
delubra Numae sedemque Quirini / barbaries oculis saltem temerare profanis / possit. Cristo realizza la 
concordia fra Onorio e Stilicone e tramite loro in tutto l’impero (II 593). Il nesso deus unus 
utrique si ritrova anche in psych. 766, riferito alla concordia fra carne mortale e spirito divino 
realizzatasi in Cristo.  
 
712-713. huius adoratis altaribus et cruce fronti / inscripta cecinere tubae: ripresa di I 
483-488, dove la Croce era l’insegna delle truppe di Costantino nella battaglia del Ponte Milvio 
(312 d.C.): lì la Croce era posta sugli elmi, qui è impressa sulla fronte, con il segno del chrismòs 
(cfr. apoth. 492-493 ecquis alumnus / chrismatis inscripto signaret tempora ligno). In psych. 344-406 la 
Sobrietà, incitando i suoi a non arrendersi di fronte alle scintillanti armi della Lussuria, porta 
avanti alla schiera il vexillum sublime crucis (psych. 347) e invita le Virtù a ricordarsi di aver ricevuto 
sulla fronte il sigillo di Cristo per cui combattono (360-361). Per l’espressione cruce fronti / 
inscripta cfr. anche Prud., cath. VI 129-133 fac, cum vocante somno / castum petis cubile, / frontem 
                                                          
1058 Sull’immagine ‘cristificata’ del giovane imperatore, cfr. FONTAINE 1984, p. 155 e pp. 166-74. 
1059 Gli uditori avrebbero potuto cogliere anche la netta antifrasi con il bellipotens Stilicho, celebrato da Claud., III Hon. 144 
(GUALANDRI 1998 A, p. 377).  
1060 Diversamente da Claudiano: GUALANDRI 1998 A, pp. 376-77. 
1061 Ambrogio usa proprio questo termine in ob. Theod. 5 gloriosius quoque in eo Theodosius, qui non communi iure testatus sit; de 
filiis enim nihil habebat novum, quod conderet, quibus totum dederat, nisi ut eos praesenti commendaret parenti. In Claudiano parens 
vale più di pater perché assume in sé una connotazione quasi sacrale, quasi a fare di Stilicone il padre dell’impero (per questo 
e per le corrispondenze di questa rappresentazione con quella di Claudiano rimando all’analisi di GUALANDRI 2010). Niente 
di tutto questo è presente in Prudenzio, che evidenzia continuamente la superiorità di Onorio a Stilicone, come si evince dalla 
synkrisis con il parens patriae Camillo, a vantaggio di Onorio e non di Stilicone (come è in Claudiano). 
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locumque cordis / crucis figura signet. Sull’uso di tracciare un segno di croce sulla fronte, Tert., cor. 
mil. 3. La formula cecinere tubae è di sapore epico: Prop. IV 11, 9; Luc. VI 13a.  
 
713-714. prima hasta dracones / praecurrit quae Christi apicem sublimior effert: sono 
indicate le insegne imperiali con il labarum1062: cfr. il discorso di Teodosio in I 464-466 agnoscas, 
regina, libens mea signa necesse est, / in quibus effigies crucis aut gemmata refulget / aut longis solido ex auro 
praefertur in hastis; I 486-488 Christus purpureum gemmanti textus in auro / signabat labarum, clipeorum 
insignia Christus / scripserat, ardebat summis crux addita cristis. Il bisogno di «ribadire i toni 
‘costantiniani’ della figura imperiale» si contrappone sia alla descrizione pagana della guerra in 
Claudiano, sia al desiderio di sopire la rinata nostalgia pagana dopo le invasioni barbariche1063.  
L’insegna della croce è posta sulle hastae, come in Eus., vita Const. I 31, 1 ὑψηλὸν δόρυ; CS I 466 
longis solido ex auro praefertur in hastis; nel nostro passo l’hasta è detta prima perché, superando i 
dracones, raggiunge la posizione iniziale dell’esercito (praecurrit), come in psych. 347-348 vexillum 
sublime crucis, quod in agmine primo / dux bona praetulerat. Si noti peraltro il vexillum sublime crucis di 
psych. 347 che corrisponde a CS II 714 Christi apicem sublimior effert.  
La presenza del verbo praecurro evidenzia il dato realistico dell’avanzamento delle insegne di 
Cristo in posizione di prima fila dell’esercito1064, mentre a livello simbolico allude chiaramente al 
ruolo di preminenza di Cristo nella guida di Roma (cfr. II 35-36). Una simbologia che si 
esplicita nella posizione sublimior della croce rispetto ai gonfaloni romani (dracones). La posizione 
di prima fila dell’esercito da parte delle insegne cristiane è ribadita in ogni passo prudenziano 
attraverso l’uso di un verbo con prefisso prae-: I 466 longis solido ex auro praefertur in hastis; I 484-
485 signum dextera vindex / praetulerit; cath. V 56 signaque bellica / praetendunt tumidis clara draconibus; 
psych. 348 praetulerat1065. Il draco era un’insegna della coorte che si gonfiava di aria e assumeva la 
forma di serpente (Amm. XVI 10, 7; Veg. II 13; Claud., IV Hon. 545 tument post terga dracones): 
cfr. Prud., cath. V 56 tumidis… draconibus; per. I 35 ventosis draconum… palliis. Nella poesia 
prudenziana il draco assume una valenza simbolica più profonda del semplice stendardo, 
indicando talvolta anche il draco biblico, Satana1066. Il vessillo della croce, elevandosi al di sopra 
dei dracones, allude al dominio di Cristo su Roma e sui suoi culti1067. La battaglia di Pollenzo non 
                                                          
1062 Eus., vita Const. I 31, 1. 
1063 GUALANDRI 1998 A, pp. 385-86. 
1064 Poiché chi portava il vexillum crucis sulle hastae era solitamente la cavalleria, possiamo scorgere qui un riferimento alla 
prima fase della battaglia, segnata proprio dall’attacco della cavalleria alana guidata da Saulo, che perse la vita in questa 
occasione: Claud., Goth. 588-589. GARUTI 1996 (p. 184, ad loc.) e BROWN 2003 (ad loc.) riconoscono nella prima hasta un 
riferimento agli hastati, che occupavano le prime file dell’esercito (Liv. VIII 8, 5); ma da varie testimonianze sappiamo che 
nell’esercito tardoantico la tradizionale distinzione fra gli hastati, principes e triarii si era perduta. Inoltre ci sembra che qui il 
poeta si riferisca, più che alle hastae intese come armi, ai signa posti sulle hastae in contrapposizione ai vessilli pagani. Perciò 
non crediamo necessario identificare nella prima hasta gli hastati. 
1065 Potremmo aggiungere per. I 36 praeferunt, dove il ‘portare avanti’ le insegne diventa un ‘preferirle’ alle armi romane. 
1066 Così VAN ASSENDELFT 1976, pp. 152-53. Cfr. per. I 34-36 Caesaris vexilla linquunt, eligunt signum crucis / proque ventosis 
draconum, quos gerebant, palliis / praeferunt insigne lignum, quod draconem subdidit. Lì le armi mortifere romane sono chiaramente 
in contrasto con quelle spirituali di Cristo; in cath. V 56 il contrasto è fra le armi del Faraone e il popolo ebraico guidato da 
Dio; nel nostro passo le armi di Roma combattono e vincono nel nome di Cristo: pertanto non possono essere assimilate alle 
armi di Satana. Si tratta di uno dei meccanismi tipici del linguaggio letterario, in cui uno stesso tema viene rimodulato dalla 
retorica in una direzione o nell’altra, valorizzando il risvolto che di volta in volta è più funzionale al discorso. 
1067 Agostino, spiegando il Sal 40, utilizza la simbologia del leone e del draco, il primo simbolo del nemico esteriore che 
esercita la sua violenza aperte, il secondo immagine del nemico interiore, accostabile agli haeretici che si insinuano 
288 
è solo la vittoria di Roma sui barbari, ma la vittoria di Cristo sugli dei pagani. È la vittoria del 
princeps sul nemico nascosto del paganesimo, un nemico è interno a Roma stessa. In questo 
trionfo è da riconoscere l’equiparazione totale di Onorio al princeps cristiano Teodosio.  
L’apex Christi è sineddoche per indicare l’esercito cristiano di Roma, equiparato 
metaforicamente a una militia Christi guidata da Cristo stesso. L’apex Christi rappresenta 
essenzialmente un’immagine letteraria: cfr. Verg., Aen. X 270 ardet apex capiti; Claud., Goth. 459 
(Stilicone ritorna dalla battaglia in mezzo a una nube di polvere) emicuit Stilichonis apex. Tutti 
questi signa verranno sapientemente rovesciati nella celebrazione del triumphus di Onorio in 
Claud., VI Hon. 560-576, dove le donne romane guardano sfilare con meraviglia i dracones 
romani (566-568) e le creste degli elmi decorate con il pavone (575-576). 
 
715-716. illic ter denis gens exitiabilis annis / Pannoniae poenas tandem deleta 
pependit: il concetto espresso, con la formula ter denis… annis (II 715) mutuata da Verg., Aen. 
VIII 47, riprende esplicitamente Claud., Goth. 634-635 unoque die Romana rependit / quidquid ter 
denis acies amisimus annis, dove la vittoria pollentina è celebrata come la vendetta finale inflitta da 
Roma ai Goti1068, dopo trent’anni di scorrerie (dal 369, anno dello stanziamento dei Goti in 
Tracia e in Mesia1069, o dal 376, anno in cui i Goti passarono il Danubio e furono accolti 
nell’impero1070). L’influenza di Claudiano si può percepire anche in II 716, che realizza quanto 
Stilicone aveva pronunciato nell’incitare i suoi (Claud., Goth. 560-561 nunc nunc, o socii, temeratae 
sumite tandem / Italiae poenas): le Italiae poenae sono diventate finalmente (tandem) le Pannoniae 
poenae; all’Italia temerata si sostuisce così una gens deleta. Il nesso poenas… pependit, che allittera con 
l’iniziale Pannoniae1071, deriva da Ov., ars 257, dove è riferito alla giusta punizione subita dai Galli 
in seguito al sacco di Roma del 390 a.C., quando, approfittando della debolezza dei Romani, 
intimarono loro di consegnare le donne libere per effettuare matrimoni misti1072. Una schiava, di 
nome Tutula o Filotide, suggerì di inviare schiave travestite: durante la notte, quella salì su un 
fico selvatico e diede ai Romani il segnale convenuto per un attacco di sorpresa.  
 
717-720.: conseguenza della vittoria fu un’immane strage di vite umane, al punto che la 
posterità avrebbe potuto stupirsi dei tanti corpi insepolti dei Goti1073 (II 718-719 mirabere seris / 
posteritas saeclis, ripresa lessicale di Claud., Ruf. II 285 quae non posteritas, quae non mirabitur aetas1074), 
                                                                                                                                                                                  
subdolamente nella fede ortodossa (enarr. in ps. 39, 1). Così nel CS Simmaco è assimilato alla vipera che colpisce la mano di 
Paolo; parimenti il draco può rappresentare il nemico del paganesimo interno all’impero cristiano.  
1068 Sul senso di questa vindicta, su cui insiste più Claudiano che Prudenzio, cfr. BROCCA 2002.  
1069 A questo evento sembra riferirsi Claudiano, secondo BROCCA 2002. 
1070 Secondo GUALANDRI 1998 A, Prudenzio si riferisce a questo evento. In ogni caso vale per Prudenzio quanto detto in 
generale per la cronologia di Claudiano: «la cifra di trent’anni è approssimativa e risponde più ad esigenze poetiche, che di 
precisione cronachistica» (BROCCA 2002, p. 47). 
1071 Giustamente GNILKA 1994, pp. 253-55 collega il genitivo a poenas invece che a gens, come invece fa il LAVARENNE 1948. 
1072 Secondo la versione ovidiana furono i Galli (RIBUOLI 1982, p. 270). Nella versione comune sono le limitrofe popolazioni 
latine a chiedere la consegna delle donne libere: cfr. Varr., ling. Lat. VI 18; Plut., Rom. 29; Cam. 33; Macr., Sat. I 11, 36-40. 
1073 Lo stupore dei posteri in Prudenzio sembra costituire un corrispettivo dello stupore della posterità in Claud., Goth. 423 
ullane posteritas credet (così GUALANDRI 1998 A, p. 372, che pure lo definisce «generico»). In realtà in quest’ultimo è uno 
stupore di meraviglia per il fatto che i barbari feroci di un tempo ora obbediscano docili ai Romani; in Prudenzio è uno 
stupore di disgusto più che di meraviglia. 
1074 BERGMAN 1926, p. 465. 
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che pure un tempo seminavano ovunque famosae rapinae (II 717), con una probabile allusione al 
bottino della battaglia di Adrianopoli del 378, ricordato anche da Claud., Goth. 604-615. I due 
autori presentano lo «stesso quadro di carneficina»1075, anche se con toni più sfumati e meno 
cruenti in Prudenzio. La conclusione della battaglia è tristemente paradossale: non è la terra a 
ricoprire i morti, come in Claud., Goth. 637-638 e nell’epitafio finale di Goth. 645-646 hic Cimbros 
fortesque Getas, Stilichone peremptos / … tegit Itala tellus, ma sono le ossa dei morti a ricoprire i vasti 
campi pollentini (II 720 Pollentinos texerunt ossibus agros)1076. I Pollentini agri, rimodulazione dei 
Pollentini saltus di Stat., silv. II 6, 63 (cfr. anche Claud., VI Hon. 127 Pollentini… campi), erano noti 
per gli ampi pascoli di greggi di montoni neri: cfr. Sil. VIII 597; Mart. XIV 57, 1. 
 
721-725.: Roma ricorda qui il sacco e l’incendio della città a opera dei Galli di Brenno, vinti poi 
da Camillo. Se già allora Roma riuscì a sollevarsi, ancor più ora che, grazie a Onorio, ha sentito 
solo parlare di un’invasione gotica (II 730 aure tenus Geticos experta tumultus) senza conoscerla 
direttamente (II 729 inmunis tanti belli, eco di Verg., Aen. XII 558-559 urbem / inmunem tanti belli, 
riferita alla città di Laurento che Enea sta per distruggere1077). 
La risurrezione di Roma è scandita da tre movimenti: il sollevamento del capo dalla cenere (II 
721-722 levare / de cinerum squalore caput), che evidenzia la ripresa della speranza dopo 
l’umiliazione subita (cfr. I 417-418; I 425; I 430-431); l’illuminarsi del volto per il ritorno di 
Camillo che recuperò le insegne (II 722-723 redeunte Camillo / signa renidenti fumans si fronte recepi), 
sconfiggendo prontamente i Galli sull’Allia (387-386 a.C.); il cingersi di una corona di alloro 
intorno alle torri vacillanti (II 724-725 si potui miseras sertis redimire ruinas / et male pendentes lauro 
praecingere turres), che allude alla rapida ricostruzione della città. L’immagine di una Roma che 
risorge dalle ceneri dell’incendio gallico discende dagli storici latini (Liv. VI 1, 3 ab stirpibus laetius 
feraciusque renatae urbis), in particolare da Floro, per il quale l’incendio di Roma fu quasi una 
purificazione per far della città una più degna dimora degli dei (I 7, 19). Il recupero delle 
insegne da parte di Camillo è un’immagine di riscossa ripresa dal discorso di Roma in Ambr., 
epist. 73, 7. Prudenzio ricorre alla classica prosopopea di Roma turrita (cfr. Luc. I 128; Rut. 
Nam. I 117-118; cfr. anche CS I 419-422), la cui corona muraria corrisponde a quella dei 
trionfatori (il laurus dei vincitori). Nelle male pendentes turres (II 725) possiamo scorgere 
un’allusione al rinforzo delle mura di Roma a opera di Stilicone (Claud., Goth. 213-215), 
attestato anche in alcune iscrizioni1078.  
 
                                                          
1075 GUALANDRI 1998 A, p. 372.  
1076 Il cumulo di morti descritto da Prudenzio è stato messo in relazione con quello della battaglia di Farsalo narrata da Luc. 
VII 786-872 da DÖPP 1980, p. 75, cui rimando per un’analisi più approfondita.  
1077 Cfr. D’AURIA 2011, p. 445. 
1078 CIL VI 1188 (della Porta Portuense); 1189 (della Porta Prenestina); 1190 (della Porta Tiburtina). Cfr. GARUTI 1979, p. 63; 
SPERA 2013, pp. 167-68. Claudiano testimonia che le mura aureliane furono rafforzate proprio per il diffondersi della notizia 
dell’invasione gotica (VI Hon. 529-530 nova moenia… / audito perfecta recens rumore Getarum), riprendendo probabilmente dal 
nostro passo prudenziano l’idea della violazione solo uditiva dell’Urbe da parte dei Goti. GUALANDRI 2000 (pp. 162-63) 
ricollega a questo evento anche l’allusione di Paul. Nol., carm. XXVI 103-106 fidant legionibus illi / perfugioque parent reparatis 
moenia muris, / nulla sautiferi quibus est fiducia Christi; / nos crucis invictae signum et confessio munit. 
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726-730.: Roma risollevata da Onorio accoglie trionfalmente il fortissimus princeps (II 726), 
spargendo fiori (II 727 quos spargam flores)1079, incoronando gli atria (II 727-728 insertabo coronis / 
atria, tipica espressione di festa: cfr. Iuv. IX 85) e addobbando a festa le porte della città con il 
pallium (II 728 festis suspendam pallia portis)1080. Qui Prudenzio rilegge il passo di Claud., Stil. II 
378-408, in cui Roma invitava Stilicone a celebrare il suo trionfo nell’Urbe, da lui liberata: 
l’apostrofe di Stil. II 386 fortissime consul si trasforma in CS II 726 fortissime princeps; l’adventus 
trionfale di Stilicone, con i fiori sparsi per la via (Stil. II 400-401 spargentur et omnes / flore viae)1081, 
si riverbera in una simile accoglienza per Onorio (CS II 727). Roma accoglie Onorio nel 
proprio grembo (II 726 te suscipiam gremio), immagine tradizionale di Roma mater1082: qui allude al 
Campidoglio, punto finale del corteo trionfale, dove il vincitore deponeva gli allori che 
decoravano i fasci littori e il ramo che aveva tenuto in mano durante la sfilata sulle ginocchia di 
Giove Capitolino (paneg. IX 5 depositis in gremio Capitolini Iovis laureis)1083. Costantino aveva 
rifiutato l’omaggio a Giove Capitolino e dopo di lui tutti gli altri imperatori1084. Roma cristiana si 
domanda come accogliere il vincitore, dal momento che l’impero di Giove è stato abbattuto.  
 
731-735.: continua la descrizione del triumphus con l’invito a Onorio a entrare in Roma con il 
currus triumphalis insieme a Cristo (II 731 Christo comitante)1085. Lo farà nel 404 per celebrare 
l’assunzione del sesto consolato. L’associazione fra Onorio e Cristo è tale che l’apostrofe, 
inizialmente diretta al solo Onorio (II 731 scande), si estenda a entrambi: II 732 date; II 733 
deponite. Roma allude qui alla liberazione dei molti prigionieri catturati da Alarico, cui si riferiva 
anche Claud., Goth. 616-622; ma mentre Claudiano si focalizzava essenzialmente sul ritorno a 
casa del pater familias, Prudenzio concentra la sua attenzione sui vecchi (II 733 dediscat servire senex 
laris exul aviti), sulla madri e sui bambini (II 734 matrum iuvenumque catervae; II 736-737 discat et ad 
patrium limen genetrice reversa / ingenuum se nosse puer). Se il particolare delle matres può essere 
derivato a Prudenzio proprio da Claud., Goth. 625-630, dove il poeta mostra la volontà della 
moglie di Alarico di schiavizzare anche le donne romane, quello di giovani e vecchi che 
riacquistano la libertà (attraverso l’antitetica azione dediscat-discat) conferisce una coloritura 
maggiormente patetica al discorso. Al senex exul corrisponde il puer, che grazie al ritorno della 
madre (verosimilmente Roma stessa), torna a essere ingenuus. 
 
735. senex laris exul aviti: la giuntura laris… aviti era già in II 612 (riferita all’urbs patria). 
L’immagine del vecchio exul che disimpara a servire i padroni rievoca l’incitazione ai soldati 
dell’exul Pompeo, che scongiurava di diventare schiavo in vecchiaia, dopo aver vissuto da libero 
tutta la vita: Luc. VII 382 ne discam servire senex. È la stessa paura di Roma in Symm., rel. III 9. 
                                                          
1079 Ov., trist. IV 2, 50. 
1080 Plut., Aem. 32; Ov., trist. IV 2, 4. 
1081 Così già BERGMAN 1926, p. 465. 
1082 Il grembo di Roma è anche in II 676. Su Roma mater, cfr. I 416 fida parens; Claud., Goth. 52 surge, precor, veneranda parens. 
1083 Suet., Tib. 20; Plin., nat. XV 137; Plut., Aem. 34. 
1084 Eus., vita Const. I 48; Zos. II 29, 5 (su cui PASCHOUD 1971). 
1085 In evidente contrasto con il nullo comitante dell’imperatore apostata Giuliano in apoth. 500. Sulla sostituzione del 
triumphator cristiano, Christo comitante, al triumphator pagano rappresentante Giove, cfr. GÄRTNER 1984, p. 117. 
291 
 
737. timor omnis abesto: emistichio tratto da Verg., Aen. XI 14, dove Enea incita i suoi 
compagni alla presa di Laurento dopo aver sconfitto Mezenzio1086. La formula è messa in bocca 
a Cristo per rincuorare i discepoli in Iuvenc. III 107 (nell’episodio in cui Cristo cammina sulle 
acque) e in Prob. 665 (nell’apparizione da Risorto). 
 
738. vicimus: a nome di tutti i suoi cives, Roma esplode in una manifestazione di vittoria, che 
condensa l’affermazione di Claud., Goth. 633-634 unoque die Romana rependit / quidquid ter denis 
acies amisimus annis (anche qui in prima persona plurale). La prima persona plurale indica il 
coinvolgimento del valore dei soldati romani, ricordato in II 705-709. Si tratta di una vittoria dal 
sapore risolutivo, una vendetta per tutto ciò che Roma ha subito fino a quel momento.  
 
738-749.: i versi rispondono a quanti ancora credevano che a fermare Annibale fossero stati 
Giove o Marte (cfr. II 686-687): fra questi lo stesso Symm., rel. III 9 e Claud., Goth. 506-511. 
Prudenzio riprende qui la σύγκρισις fra l’invasione di Alarico e quella di Annibale1087. Si coglie 
però uno scarto fra i due barbari: Annibale è il lascivus hostis (II 746) che fu vinto dalle mollezze 
italiche, mentre i ferrata terga del visigoto (II 744) furono vinti in battaglia dalla virtus romana. Il 
confronto fra i due barbari apre inevitabilmente a quello fra i due romani vincitori. Quinto 
Fabio Massimo Cunctator sconfisse Annibale con una tattica di logoramento1088. Stilicone 
affrontò Alarico da vicino (II 743 comminus), direttamente sul campo (II 744 ex acie). Ci 
saremmo aspettati per Stilicone un confronto con Scipione, rispetto a cui il germanico sarebbe 
dovuto uscire retoricamente vincitore. Anche Ambrogio affermava che a scacciare Annibale 
non furono i riti pagani (come riteneva Symm., rel. III 9), ma l’esperienza militare di Scipione. Il 
confronto fra Stilicone e il Cunctator si comprende guardando a Claudiano, che più volte aveva 
presentato la tattica di Stilicone come un temporeggiare (Stil. I 374-376; II 284-285; Goth. 
144)1089, per scagionarlo dalle accuse di aver collaborato con Alarico. Prudenzio, affermando la 
superiorità di Stilicone sull’acer Fabius, si distanzia dalla campagna denigratoria nei suoi 
confronti, ripristinandone l’immagine di generale valoroso, pronto a difendere la patria1090. La 
σύγκρισις qui delineata evidenzia la totale romanizzazione di Stilicone1091. Egli si presenta in 
totale sintonia con l’imperatore (di cui è comes e parens); incarna in pieno tutte le connotazioni 
tipiche della romanitas, in particolare la virtus bellica e la pietas, le stesse del princeps. Perciò può 
essere definito affettivamente noster (II 743; cfr. Claud., Stil. III 21), romano lui stesso.  
                                                          
1086 Cfr. D’AURIA 2011, p. 445. 
1087 Ampiamente sviluppata nel bellum Gothicum di Claudiano (cfr. GUALANDRI 1968, pp. 61-64 e in particolare DEWAR 1994). 
1088 Così è ricordata la riconquista di Taranto negli storici: Liv. X72, 20, 9 Fabio Tarentum captum astu magis quam virtute gloriae; 
Flor. I 22, 28 qui [scil. Hannibal] frangi virtute non poterat, mora comminueretur. 
1089 Cfr. l’analisi di BROCCA 2002, in particolare pp. 41-43. 
1090 Claudiano presentava la guerra di Pollenzo «non come un fatto isolato, ma come la fase finale di un’azione politica e 
bellica accorta, come il frutto della capacità di aspettare (e di cogliere) il momento propizio» (BROCCA 2002, p. 44). Prudenzio 
non è esplicito quanto Claudiano nel respingere l’accusa di cunctator, ma in entrambi i poeti la battaglia segna l’esito trionfale 
dei lunghi trent’anni di lotta in cui l’impero ha visto al proprio interno le scorrerie dei Goti. 
1091 La romanizzazione del personaggio attraverso l’uso della synkrisis con la storia romana era un tratto distintivo già di 
Claudiano, come rileva giustamente FRINGS 1975, p. 87 e GUALANDRI 2010, p. 47. 
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739-740. ille petitae / postquam perculerat tremefacta repagula portae: verso allitterante. 
Qui Prudenzio attinge le sue informazioni da Flor. I 22, 21 cum victoria posset uti, frui maluit 
relictaque Roma Campaniam Tarentumque peragrare; ubi mox et ipse et exercitus ardor elanguit, adeo ut vere 
dictum sit Capuam Hannibali Cannas fuisse: si quidem invictum Alpibus, indomitum armis Campani – quis 
crederet? – soles et tepentes fontibus Baiae subegerunt. C’è però un’incongruenza1092: Prudenzio dice che 
Annibale, dopo essersi avvicinato alle porte della città, si sia diretto verso la Campania (durante 
l’inverno del 216 a.C.), quando invece l’attacco a Roma avvenne nel 211 a.C., dopo la 
permanenza campana. Secondo PARTOENS, una simile distorsione cronologica, che costituisce 
un unicum nella letteratura latina, potrebbe essere derivato da un errore di lettura del relictaque 
Roma nel corrispondente passo di Floro1093. A nostro parere, questa distorsione storica 
costituisce una scelta consapevole1094: gli exempla di Annibale e di Brenno mostrano una Roma 
che, pur assediata, riuscì a risollevarsi e ad avere la meglio sull’avversario, in un caso grazie al 
valore di Camillo, nell’altro grazie alla corruzione del lascivus hostis, ma mai grazie agli dei, come 
vorrebbe Simmaco. In confronto a questi due exempla, la vittoria a Pollenzo ne esce ancor più 
glorificata, perché ha impedito che si arrivasse a una nuova presa di Roma. 
 
741-742. Baianis resolutus aquis durissima luxu / robora destituit ferrumque libidine 
fregit: altra incongruenza storica: al posto di Capua1095, che fu per Annibale una seconda 
patria1096 e la sua vera Canne1097, è menzionata Baia quale responsabile dell’indebolimento 
dell’esercito cartaginese, quando in realtà la città campana si sviluppò solo in età 
repubblicana1098. Baia era una località rinomata per il clima e per le acque termali, nonché per la 
sua vita raffinata e libertina (Cic., Cael. 35; 47; 49); la dolcezza (e la relativa pericolosità) delle 
acque di Baia è ricordata anche da Prop. I 11, 30; Hor., epist. I 1, 83. La stazione termale era 
considerata il luogo simbolo delle mollezze italiche. Silio Italico ricorda che Annibale visitò la 
città durante la sua permanenza a Capua, quando già era trascorso molto tempo nell’inazione 
bellica (XII 113-115). Ancora Seneca e Simmaco, criticando l’ozio di Baia, fanno della città 
l’emblema delle mollezze campane che vinsero anche Annibale1099. Che qui Baia indichi per 
                                                          
1092 Per la dipendenza da Floro in questo punto e per un’analisi dettagliata delle incongruenze storiche presenti nel testo 
prudenziano, rimando alle considerazioni di PARTOENS 2000, pp. 340-47. 
1093 Per questo Prudenzio colloca l’episodio di Porta Collina subito dopo la battaglia di Canne, recuperando forse una 
tradizione alternativa dell’assedio di Roma, epitomizzata già da Floro. Non mi sembra ci siano valide ragioni per supporre 
una duplice tradizione sull’assedio annibalico di Roma: dopo Canne Annibale, pur avendo la strada spianata per Roma (cfr. il 
discorso di Maarbale in Liv. XXII 51, 2 e quello di Magone in Sil. X 380-386; Claud., Stil. III 145-147), preferì muovere verso la 
Campania. L’idea di una Roma sconfitta e sguarnita di fronte a una possibile conquista del nemico suscitò non poco clamore 
nell’opinione pubblica, come evidenzia il famoso motto Hannibal ad portas (Liv. XXI 16, 2; XXIII 16, 2). 
1094 Come era già in Floro, che adattava la realtà storica allo schema di nascita-caduta-rinascita di Roma. Floro infatti nota 
come dopo la sconfitta di Canne si scelse di adottare la tattica temporeggiatrice di Quinto Fabio Massimo, quando invece essa 
fu adottata già dopo la sconfitta sul Trasimeno (Liv. XXII 12). L’avvento di Fabio segna per Roma l’inizio della sua 
risurrezione: I 22, 27 prima redeuntis et, ut sic dixerim, revivescentis imperii spes Fabius fuit. 
1095 Liv. XXIII 10, 10-16. 
1096 Flor. I 22, 42 Capua, sedes et domus et patria altera Hannibalis; Sil. XI 424-426.  
1097 Liv. XXIII 45, 4 Capuam Hannibali Cannas fuisse: ibi uirtutem bellicam, ibi militarem disciplinam, ibi praeteriti temporis famam, ibi 
spem futuri exstinctam; Flor. I 22, 21 et ipse et exercitus ardor elanguit, adeo ut vere dictum sit Capuam Hannibali Cannas fuisse. 
1098 PARTOENS 2000, pp. 343-44. 
1099 Sen., epist. 51, 5-7; Symm., epist. I 41, 1.  
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enallage gli ozi campani è reso evidente dalle due parole luxus e libido, le stesse con cui Silio 
alludeva alle mollezze di Capua e della Campania in generale: XI 427-428 nec luxus ullus mersaeque 
libidine vitae / Campanis modus. La struttura chiastica di II 742 mette in risalto il contrasto fra il 
luxus e i durissima robora (accentuato dall’enjambement) e fra il ferrum e la libido. 
 
745. hic Christus nobis deus adfuit et mera virtus: cfr. II 35-36 vincendi quaeris dominam? Sua 
dextera cuique est / et Deus omnipotens. Il verso, con la presenza di adsum, risponde polemicamente 
all’assunto di Simmaco, per cui sarebbero stati gli dei pagani ad assistere benevolmente i trionfi 
romani: II 565 felix adfuit ales; cfr. II 16 adest (detto della Vittoria). 
 
748. iuvit amoena Tarentus: un’ultima distorsione storica: la riconquista di Taranto a opera di 
Quinto Fabio Massimo avvenne nel 209 a.C.1100, dopo che Annibale l’aveva conquistata nel 213-
2121101. Floro la immagina in mano ad Annibale subito dopo Canne, alla fine del 216 a.C., forse 
perché la città godeva nella letteratura moralistica di una reputazione libidinosa simile a quella di 
Baia1102: pertanto anche Taranto indica per enallage Capua (o la Campania)1103. Lo stridente 
contrasto fra l’acer di Fabio e l’amoena di Taranto mette ancor più in ridicolo la rude virtus bellica 
romana contro tale genere di nemici.  
 
750-755.: con la triplice anafora di vile, Roma rigetta l’uso di celebrare la virtus bellica in sculture 
celebrative, forse in riferimento ad alcune statue di Onorio e Stilicone erette nel Foro1104, forse 
alla statua stessa della Vittoria o di altri numi tutelari: cfr. I 445-446 sed nec virtutes hominum deus 
aut animarum / spirituumve vagae tenui sub imagine formae. Il rifiuto delle statue avviene secondo il 
topos diatribico del tempo che tutto distrugge (I 435-441; II 129-131; II 245-253; apoth. 517). 
Poiché la virtus rimane per sempre, non può essere raffigurata, neppure con gli oggetti più 
preziosi: cfr. Hor., epist. I 1, 52 vilius argentum est auro, virtutibus aurum. In II 751 membra, la ā per 
posizione, invece della normale ă, è trattata come elementum indifferens (come già in II 622).  
 
756-757. viva tibi, princeps, debetur gloria, vivum / virtutis pretium decus inmortale 
secuto: il poliptoto viva-vivum che incornicia II 756, in contrapposizione all’anafora di vile in II 
751-752, sottolinea i due concetti cardinali, la gloria e il virtutis pretium. Il virtutis pretium ottenuto 
da Onorio grazie a Cristo risponde alla domanda di II 708-709 numquid et ille dies Iove contulit 
auspice tantum / virtutis pretium. I due valori tipicamente romani passano da un piano bellico a uno 
spirituale: la gloria e la virtus di Onorio non sono viles, ma vivae, perché appartengono al regno 
eterno di Cristo; il modello è naturalmente Teodosio che insegna ai Romani un impero eterno, 
                                                          
1100 Liv. XXV 7, 10-14 e 8 – 11. 
1101 Liv. X72, 15, 4 – 16, 9.  
1102 Hor., carm. II 6, 10-19; sat. II 4, 34; epist. I 7, 45; Iuv. VI 297; Claud., Manl. Theod. 158. 
1103 PARTOENS 2000, p. 346. 
1104 Di esse possediamo le iscrizioni votive: CIL VI 31256 (per Onorio) e VI 1730 (per Stilicone). Cfr. CAMERON 1970, pp. 114-15. 
A una statua di Stilicone accenna anche Claud., Stil. III 11. 
294 
perché la virtus e la gloria non vengano mai meno: I 542-543 imperium sine fine docet, ne Romula 
virtus / iam sit anus, norit ne gloria parta senectam. Sul valore di gloria e virtus, cfr. anche II 566.  
 
758-759. regnator mundi, Christo sociabere in aevum / quo ductore meum trahis ad 
caelestia regnum: questi versi esprimono la totale assimilazione del princeps a Cristo, 
dell’imperium terreno di Roma all’imperium celeste (cfr. II 66). In I 508-510 ductor era Teodosio 
che insegnava a Roma a percorrere la via tracciata da Cristo: parata / aeternas temptare vias 
Christumque vocante / magnanimo ductore sequi et spem mittere in aevum. Ora Roma mostra di aver 
imparato la lezione, tanto da rivolgere al princeps un invito simile. La formula regnator mundi, 
adattamento del titolo virgiliano di regnator Olympi assegnato a Giove (Aen. II 779; VII 558), 
estende al princeps cristiano la prerogativa di dominio universale che la poesia cristiana aveva 
attribuita a Cristo (Iuvenc. II 265 mundi regnator Iesus). L’impero si estende ora fino al cielo, fino 
a confondersi l’uno nell’altro1105. Il princeps diventa socius (sociabere in aevum), «complementare e 
simmetrico»1106 a Cristo nel governo di un impero sine fine, senza limiti di spazio e di tempo, 
esattamente come quello del padre Teodosio (I 28 hic imperium protendit latius aevo; I 541 nec metas 
statuit nec tempora ponit). Il mito di Roma aeterna viene cristianizzato: solo se devota a Cristo, Roma 
otterrà un dominio eterno e intramontabile (II 759 ad caelestia).  
 
760-765.: Simmaco è il magnus rhetor che, sub legati specie (come in II 17), implora il ritorno degli 
antichi culti, ormai morti (II 761 sacra mortua). La veemenza dell’eloquio di Simmaco è espressa 
con il ricorso alla metafora militare (già largamente impiegata in I 650-655): II 762 ingenii telis et 
fandi viribus; II 763 nostram temptare fidem, dove la formula temptare fidem è tipica per indicare la 
corruzione della fedeltà di un alleato bellico (Luc. VIII 213; Stat., Theb. II 369; Claud., Goth. 87 
la riferisce al tentativo di Alarico di corrompere la lealtà romana). Simmaco non attenta solo alla 
fede cristiana (che lega Onorio a Cristo) ma anche a quella fedeltà politica che lega l’impero al 
suo princeps (II 763 nostram). Egli rappresenta l’insidia pagana che, minacciando la fides cristiana, 
mina la saldezza stessa di Roma. Egli è stato mandato da Giove sub legati specie (II 761) a 
perorare la causa pagana, non dalla patria Roma, sotto il cui nome si presenta: II 771-772. 
Roma si dichiara invece devota a Dio, insieme con il princeps: II 763-764 te… ac me / devotos, 
Auguste, Deo (a fine poema il poeta le augura ancora la stessa devozione: II 1130 sit devota Deo). 
 
764-765. sordida templa / clausimus et madidas sanie deiecimus aras: si fa riferimento al 
decreto emanato da Teodosio il 24 febbraio 391, in cui si imponeva la chiusura dei templi e si 
vietavano i sacrifici (C.Th. XVI 10, 10). I versi ripropongono la classica immagine del rifiuto dei 
templi pagani (II 245; 651; 685) e dell’idolatria in genere (madidas sanie... aras, come in I 578-
579). Per la problematica al riguardo, cfr. II 684-685. 
 
                                                          
1105 La Roma cristiana diventa così il luogo di incontro fra la città terrena e la città di Dio: «Impero di Roma e Regno di Dio 
sono indistinguibili nei versi di Prudenzio» (FONTAINE 1984, p. 167). 
1106 FONTAINE 1984, p. 170. 
295 
766. unus nostra regat servetque palatia Christus: l’allusione a Verg., georg. II 499 Romana 
Palatia servas1107 e la curata disposizione terminologica, dove i verbi al centro separano gli 
aggettivi dai sostantivi, rispettivamente in chiasmo (ab-xx-BA), conferiscono solennità al verso. 
 
767-768.: dopo aver invocato su di sé l’egida dell’imperium Christi, Roma invita a rifiutare i 
daemones pagani in nome dell’unico Dio che può garantire la pace; solo così potrà continuare a 
dominare il mondo nella pax Romana. L’allontanamento dei daemones dalle Romuleae arces (iunctura 
di Stat., silv. IV 4, 4; Claud., Stil. III 124) richiama la vittoria di Teodosio sul nemico nascosto 
del paganesimo, che si aggirava per i templi, nel foro e nel Campidoglio (I 533-537).  
 
768. soli pacis domino mea serviat aula: l’appello all’aula senatoria a servire il signore della 
pace suona come un invito alla conversione dell’ultima aristocrazia pagana1108; possiamo 
scorgervi un’allusione all’antica prerogativa del senato di dichiarare guerra (cfr. il nostalgico 
rimpianto di Roma per il passato bellicoso in Claud., Gild. 46-56, in particolare v. 53 
bellatoremque senatum), che Stilicone aveva restaurato come motivo propagandistico (Stil. I 328-
331 neglectum Stilicho per tot iam saecula morem / rettulit, ut ducibus mandarent proelia patres / decretoque 
togae felix legionibus iret / tessera). La conversione a Cristo del senato indica dunque la conversione 
a uno stato di pace duratura garantita solo dal cristianesimo. La formula pacis dominus sembra 
riadattare quella biblica di Is 9, 5 princeps pacis. 
 
769-772.: Roma prega gli imperatori (II 769 pii alumni, formula già di Stat., silv. III 2, 62 e simile 
in Claud., carm. min. 27, 49), di rigettare le assurde richieste del legatus inviato non dalla patria, 
ma da Giove (II 771-772). La conclusione dal sapore gnomico, sottolineato dal poliptoto patria-
patriae (II 772), esprime la definitiva conversione di Roma bellatrix (II 490) a Cristo: II 772 
patriae sua gloria Christus. Sull’esempio del princeps che cercava una gloria viva (II 756), anche Roma 
non cerca più la gloria terrena, ma una gloria eterna (cfr. I 508-510), che è Cristo stesso. 
 
Sesta confutazione (II 773-842) 
Dopo che Roma cristiana ha assimilato Simmaco a un nemico della patria, l’oratore continua la 
sua polemica (II 773 persistit tamen), appellandosi al principio di comunanza del divino: diversi 
sono i culti, ma unico è l’essere divino che dietro di essi è venerato (rel. III 10 aequum est quidquid 
omnes colunt unum putari. Eadem spectamus astra. Commune caelum est. Idem nos mundus inuoluit. Quid 
interest qua quisque prudentia verum requirat?). La confutazione di Prudenzio si muove su due punti.  
 
Anche per il poeta, la molteplicità delle espressioni umane si ricompongono in un commune 
caelum (II 778-779), in un unico deus summus che sovrasta tutti ugualmente. Il poeta finge di 
adottare con atteggiamento di dissimulatio la tesi di Simmaco e la sostiene appoggiandosi al 
                                                          
1107 Il solus pacis Dominus di Prudenzio si contrappone così «a quegli dèi che Virgilio aveva invocato perché dessero pace al 
mondo sconvolto dalla guerra» (CERRI 1964, p. 352). 
1108 EVENEPOEL 1990 spiega così la grande importanza che il poeta assegna nel poema alla guerra di Pollenzo, quale riprova 
che la christianitas non annulla, ma completa la romanitas. 
296 
concetto evangelico di Mt 5, 45 [Deus] solem suum oriri facit super bonos et malos, et pluit super iustos et 
iniustos: uno stesso cielo e uno stesso sole sono dati in egual misura tanto ai buoni che ai cattivi 
(II 783-787). Ma la citazione biblica introduce una distinzione morale fra buoni e cattivi, assente 
nella tesi dell’avversario, che esprimeva solamente un’idea di comunanza (eadem astra, commune 
caelum). Il mondo perciò segue ciecamente le proprie regole e non guarda al merito di nessuno 
(II 797 servit enim mundus, non iudicat1109). Da questo cambio di prospettiva ne deriva che tutti gli 
uomini hanno una comunanza di vita, ma non sono uguali: non meritano allo stesso modo i 
doni della vita, che pure sono offerti a tutti nella stessa misura (vivere commune est, sed non mereri). 
 
Il passaggio alla seconda parte della confutazione (II 808-842) contiene un’implicita estensione 
del principio di comunanza a quello di uguaglianza: uno stesso cielo non rende tutti uguali nel 
cercare il divino (II 820-821 non facit ergo pares in religione tenenda / aeris et caeli communio). La 
comunanza degli uomini non è data dal ricercare l’unico essere divino, come vorrebbe 
Simmaco, ma dalla generosità di Dio che si dona in ugual misura a tutti gli uomini, sia ai più 
meritevoli che ai meno meritevoli. Efficace è il paragone con il raggio di sole che penetra allo 
stesso modo nelle sale dorate e nelle buie carceri (II 831-836). Fra gli uomini dunque c’è una 
insita differenza etica, fra chi merita di adorare il vero Dio e chi adora gli dei ‘falsi e bugiardi’.  
 
Nel contesto di una tale distinzione etica si inserisce la distinzione sociale fra mondo romano e 
mondo barbaro (II 807-811), che Prudenzio pone allo stesso livello di una distinzione 
fisiologica fra uomini e animali e di una distinzione religiosa fra gli adoratori del vero Dio e i 
pagani: II 816-819 sed tantum distant Romana et barbara, quantum / quadrupes abiuncta est bipedi vel 
muta loquenti, / quantum etiam qui rite dei praecepta sequuntur / cultibus a stolidis et eorum erroribus absunt. 
 
773-774.: i due versi riprendono il tema già delineato in II 69-74 e 85-90, per cui esistono molte 
vie per accedere all’unico dio. La molteplicità delle vie è descritta attraverso una molteplicità 
lessicale: si noti l’endiadi iter viandi (con il raro verbo vio, il cui uso al gerundio è tipico del latino 
tardo), ulteriormente arricchita dalla dittologia aggettivale multifidum variumque. A contrasto con 
questi, si colloca alla fine dello stesso verso l’unus del dio sommo. L’aggettivo multifidus, calcato 
sul greco πολυσχιδής è coniazione ovidiana per indicare una fiaccola costruita con un legno 
pieno di fori (met. VII 259; VIII 644; Sen., Med. 111). Con Lucano (III 302; X 311), il termine 
diviene epiteto dei fiumi dai molti rami (Mart. VIII 28, 7; paneg. IX (4) 21, 1 Nili ora multifida)1110. 
Prudenzio riprenderà l’aggettivo in II 854, ancora una volta in opposizione con unus.  
 
775-780.: ancora una ripresa di Symm., rel. III 10: ogni uomo percorre la propria via nel cercare 
il divino ma il punto di arrivo è per tutti il medesimo, perché eadem spectamus astra, commune caelum 
est. In questo punto prevale la volontà del poeta di parafrasare i concetti dell’avversario più che 
di richiamarli ad verbum, come avveniva in II 85-86. Gli eadem astra e il commune caelum di Symm., 
                                                          
1109 Forse sulla scorta dell’ammonimento evangelico di Mt 7, 1 nolite iudicare. 
1110 Cfr. ThlL VIII 1584, 72-77. 
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rel. III 10, resi in II 86 con unus sol, idem aer e communis aura, si dilatano adesso in un elenco più 
dettagliato (II 778 caelum atque solum ventos mare nubes), leziosamente ribadito in II 782 con altri 
sinonimi (aeris astrorum pelagi telluris et imbris). Il tratto più caratteristico di questa parafrasi non è 
tanto l’amplificatio poetica quanto la manipolazione tendenziosa dei contenuti espressi da 
Simmaco. Si fa evidente da subito il punto di vista cristiano del poeta: la tolleranza di Simmaco 
verso ogni adoratore (rel. III 10 aequum est quidquid omnes colunt unum putari) viene presentata 
attraverso una netta demarcazione fra i veri adoratori cristiani, cui soltanto pertiene l’uso del 
verbo colere (II 779-780 vel qui colimus te, / Christe; si noti l’orgoglioso nos e l’invocazione a Cristo) 
e i falsi adoratori pagani, che invece sanno solo sacrificare alle pietre (II 780 vel exta litant sculptis 
qui tabida saxis; si noti qui la sprezzante terza persona). Il sacrificio di viscere di animali, 
ricordato ad esempio in Verg., Aen. VI 253-254 e in Prop. IV 1, 24, è deprecato da Romano in 
per. X 382-383; cfr. anche CS I 453-454; I 579).  
 
781-782.: doppia ripresa delle parole di Simmaco: II 781 non nego communem cunctis viventibus usum 
riprende fedelmente le parole pronunciate in II 86 communis cunctis viventibus; II 782 aeris astrorum 
pelagi telluris et imbris è riformulazione sinonimica di II 778. La sezione confutatoria si apre con 
una litote (non nego) dal sapore tipicamente prosastico, attestata soprattutto nel teatro comico di 
Plauto e Terenzio. La posizione colometrica nel primo piede del verso crea una falsa quantità in 
nĕgŏ, invece del normale nĕgō, fenomeno che si trovava già attestato nel periodo classico1111.  
 
783-787.: dilatazione del concetto di comunanza espresso da Simmaco (il sub uno / axe riprende 
II 85 uno… sub sole, mentre unas… auras riecheggia II 86 communis… aura), integrato con 
un’allusione al principio evangelico di Mt 5, 45, ripreso da Tert., apol. 41, 3 [Deus] communia voluit 
esse et commoda profanis et incommoda suis ut pari consortia omnes et lenitatem eius et severitatem experiremur; 
un principio simile si trovava espresso in Sen., ben. IV 26, 1 si deos – inquit – imitaris, da et ingratis 
beneficia; nam et sceleratis sol oritur et piratis patent maria. La comunanza di buoni e cattivi sotto un 
unico cielo è reso con l’accostamento di termini antitetici (II 783 iniustus… iustusque; II 784 
impius et pius; II 785 castus et incestus, meretrix et nupta), in tre casi evidenziati anche dal poliptoto. 
 
785-787.: esempio della communis aura: il soffio vitale emanato dalla bocca del sacerdos è lo stesso 
emanato dalla bocca del myrmillo; l’accostamento continua l’opposizione fra bene e male dei 
versi precedenti. Il myrmillo ha dunque valore dispregiativo (come in Iuv. VIII 200). Il myrmillo 
(murmillo o mirmillo nella forma più diffusa) indicava un gladiatore armato di un pesante scudo, 
di un corto gladio e di un elmo gallico che aveva la cresta a forma di pesce (μορμύρος, da cui il 
nome murmillo)1112. Il lessema vitam qui temperat riecheggia quello impiegato in II 384 sic hominis 
vitam sibi temperat atque gubernat / vivida mens. 
 
                                                          
1111 Fenomeno frequente in Prudenzio e in genere nel latino postclassico, come evidenzia LAVARENNE 1933, § 170.  
1112 Fest., p. 285 M. mirmillones ante Galli appellabantur, in quorum galeis piscis effigies inerat. Sul murmillo, MOSCI SASSI 1992, pp. 
144-45. 
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788-789.: esempio del commune caelum: la venuta della primavera porta le piogge alle terre, sia del 
contadino che del ladro. L’arrivo della pioggia primaverile è segnalato da Zephyro impellente, 
rimodulazione della iunctura virgiliana Zephyris… impellentibus (georg. IV 305).  
 
790-793.: esempi della comunanza dell’acqua: l’acqua, definita gurges aestivum (iunctura modellata 
verosimilmente su Claud., Ruf. I 185 aestivum… gurgite), scorre identica sia per il viator da 
dissetare, sia per il latro fessus (II 790-791); anche il mare accoglie allo stesso modo pirati e 
mercanti (II 791-792), navi amiche e navi nemiche (II 792-793). Questi tre passaggi sono 
scanditi attraverso la correlazione sic… ut, anaforicamente ripetuta per due volte, cui segue con 
effetto di variatio una comparativa (nec secius… quam). L’antinomia viator-latro si trovava già 
espressa in Ov., trist. II 271; Iuv. X 22.  
 
794-798.: gli esempi fin qui mostrati evidenziano la mutevolezza della natura nella creazione, 
che dona parimenti cose buone e cose cattive (II 794 capax utriusque rei) a tutti gli uomini, li 
nutre indistintamente, a prescindere dal loro merito (II 795-796 nec habet discernere dispar / 
viventum meritum) che solo Dio può giudicare, come ribadisce la sententia conclusiva del 
ragionamento: II 797 servit enim mundus, non iudicat. Lo stesso concetto era espresso in ham. 680-
681 mundumque tuis servire iuberet / imperiis. Dio è presentato in qualità di naturae dominus, come già 
in II praef. 24-25 e in II 204; anche i praescripta tempora fissati da Dio rimandano a II 140 aevum 
statui. Notiamo la paronomasia fra II 797 servit (in posizione incipitaria) e II 798 servat (in 
clausola), quasi a sottolineare la radicale differenza fra il compito supremo del creatore e il ruolo 
subordinato assegnato al creato1113. L’ergo incipitario di II 794 è scandito con la ŏ,1114 attestato a 
partire da Ov., her. V 59; trist. I 1, 87. La clausola di II 794 natura creandis (populis) risale a Verg., 
georg. II 9 arboribus… natura creandis (e più lontanamente a Lucr. V 186)1115. 
 
799-804.: ancora oggi la natura dispensa a ogni uomo i suoi beni in base alle leggi fissate da Dio 
fin dalla fondazione del mondo (II 799-800 nunc… semel). A questo assunto segue ancora una 
volta una ricca esemplificazione, il cui carattere elencativo ripete in buona sostanza i concetti e 
gli esempi sopra delineati: II 800 fons liquitur riprende II 790, mentre II 800 amnis inundat 
corrisponde a II 789; II 801 velivolum ratibus mare finditur riprende II 791-793; II 801 influit imber 
corrisponde a II 788; II 802 riprende II 784-787. Anche la conclusione del ragionamento (II 
803-804) è la stessa di II 797-798: gli elementa famulantia, che si ritrovano simili in Paul. Nol., 
carm. XXVI 250, ripropone il concetto di un mondo servus (ham. 675 famulo… orbe). Da 
evidenziare ancora che II 802 aura volat tenuis, vegetatur mobilis aer riprende le parole pronunciate 
da Simmaco in II 85-86 vegetamur eodem / aere, communis cunctis viventibus aura, con la stessa cornice 
di verso aura-aer (invertita rispetto a II 86). Gli esempi si susseguono secondo scansioni molto 
precise (in II 800 un parallelismo, in II 801-802 un chiasmo), sottolineate anche dall’alternanza 
                                                          
1113 Un simile bisticcio linguistico in Mart. X 94, 1-2. Altri esempi di giochi antitetici in Prudenzio in LAVARENNE 1933, § 1542. 
1114 LAVARENNE 1933, § 173. 
1115 Sull’uso del gerundivo dativo per esprimere uno scopo, cfr. II 387. 
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fra verbi passivi e verbi attivi. L’espressione velivolum mare, tipicamente poetica1116, è ipallage per 
rates velivolae. Ennio aveva coniato l’aggettivo composto, impiegandolo in relazione alle navi; il 
primo a utilizzare il vocabolo in riferimento al mare fu Levio (fr. 111 M.)1117. 
 
II 807. vivere commune est, sed non commune mereri: sententia proverbiale che condensa il 
significato dell’argomentazione. L’anafora di communis, che riprende l’idea di comunanza 
formulata da Simmaco, mira a sottolineare il contrasto fra i due verbi agli antipodi del verso: 
vivere e mereri. Il meritum cui si riferisce qui Prudenzio è chiaramente di ordine etico, ripresa del 
concetto espresso in II 795-796 [natura] nec habet discernere dispar / viventum meritum. 
 
II 808.: l’avverbio denique segna il passaggio a un nuovo exemplum. Dopo aver scardinato l’idea 
di comunanza in base a una distinzione etica, ora il poeta delinea una distinzione politica, 
presentando un’umanità divisa in due parti: da una parte i Romani, dall’altra i barbari.  
Il poeta presenta qui un quadro dell’ecumene in cui convive una congerie di popoli 
apparentemente uguali. L’arida elencazione di nuda nomina, tratto di erudizione tipico della 
trattatistica geografica antica più che della poesia, pone sullo stesso piano i popoli dell’ecumene, 
sebbene siano disposti secondo un preciso disegno: la prima posizione dedicata al Romanus 
denuncia la visione romanocentrica del poeta. Il Romanus indica tutti i popoli assoggettati 
dall’impero, che Prudenzio, in linea con quanto formulato in II 604 Romanosque omnes fieri, 
etichetta sotto lo stesso etnico.  
Segue una rassegna di popoli barbari fuori dei limina imperiali, quasi a demarcare i confini 
dell’ecumene. I Dai sono una popolazione nomade della Scizia, a est del mar Caspio, mai 
sottomessa da Roma (Verg., Aen. VIII 728 indomitique Dahae): i Dai acconsentivano però alle 
relazioni diplomatiche con Roma.  
I Sarmati sono una popolazione scitica (Plin., nat. IV 80) che abitava i territori della Russia 
meridionale fra il Danubio e le coste settentrionali del Mar Nero (Mel. I 3, 5; Tac., Germ. I 1). 
I Vandali, popolazione di origine germanica (Tac., Germ. II 5; Plin., nat. IV 99), si trovavano al 
tempo di Prudenzio all’interno dell’impero come foederati, stanziati nella regione della Rezia. 
Gli Unni sono una popolazione originaria dell’Asia centrale che si era affacciata da poco sullo 
scenario barbarico del tempo: nel 375 attraversarono la palude Meotide e passarono il Volga, 
costringendo i Goti a migrare verso il Danubio, quindi nei confini imperiali; queste migrazioni 
furono all’origine dello scontro fra Romani e Goti ad Adrianopoli nel 378. Gerolamo, di stanza 
a Betlemme, ricordando le terribili devastazioni da loro compiute nei territori orientali 
dell’impero (395 d.C.), attesta che provenivano dalle regioni transcaucasiche1118. Sebbene 
fossero stati in grado di impaurire seriamente il mondo romano (Hier., epist. 60, 5 Romanus orbis 
                                                          
1116 Enn., ann. 387-388; Lucr. V 1442; Verg., Aen. I 224; Ov., Pont. IV 16, 21; Iuvenc. II 11; Aus., technop. VIII 12. 
1117 Per la locuzione res naturae di II 803, cfr. per. X 529 rem gloriae; ham. 705 rem vitae (LAVARENNE 1933, § 261). Su hisdem, cfr. II 
603; su quis per quibus, cfr. LAVARENNE 1933, § 105. 
1118 Hier., epist. 60, 5; cfr. anche epist. 77, 8. 
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ruit; epist. 77, 8), al tempo di Prudenzio vivevano un periodo di relativa tranquillità di rapporti 
con l’impero1119.  
I Gaetuli sono un popolo di cavalieri nomadi, che abitava la parte nord-occidentale dell’Africa 
(Mela III 104), a sud dell’attuale Algeria e del Marocco (cfr. Plin., nat. V 43; Luc. IV 678). Erano 
assimilati ai Numidi per la capacità di montare i cavalli senza freno (Sil. II 64) e per l’uso 
dell’arco (Plin., nat. VIII 20). 
I Garamanti sono una popolazione africana posta al di là dei Getuli, nel Sahara orientale: 
secondo l’opinio communis, essi abitavano ai confini meridionali del mondo abitato; per questo i 
Garamanti venivano spesso indicati con l’epiteto extremi (Verg., ecl. VIII 44). 
Gli Alamanni sono una popolazione costituita da un’alleanza fra diverse tribù germaniche. Di 
loro si ha una prima attestazione nel III sec. d.C., quando Caracalla li combatté sul Meno (213 
d.C.). Dalla metà del III secolo, gli Alamanni costituirono una costante minaccia per l’impero 
nell’area dell’alto Reno e dell’alto Danubio (Amm. XVI 2). 
I Sassoni sono un’altra tribù germanica residente nei territori fra Elba e Eider, che nel corso del 
IV secolo si spinsero fino in Britannia (Amm. XXVII 8, 5; Claud., Stil. II 255).  
I Galauli, che un tempo erano meglio conosciuti con il nome di Autololi (Oros. I 94), erano 
nomadi che occupavano la Mauritania, la parte estrema dell’Africa, a sud della catena montuosa 
dell’Atlante. Sono menzionati come più pericolosi degli elefanti (Plin., nat. V 5); in Sil. III 306-
308 sono ricordati per la loro incredibile velocità.  
 
810. una omnes gradiuntur humo, caelum omnibus unum est: raffinata costruzione del 
verso, la cui struttura bimembre è scandita dal poliptoto dell’aggettivo unus a inizio e fine verso 
(una… unum). Il risalto che il poeta vuole conferire all’idea di comunanza è reso più evidente dal 
contrasto con la molteplicità indicata da omnes… omnibus (come sempre in poliptoto). Al centro 
del verso sono accostati humus e caelum, i due poli antipodici. La struttura armonica suggerita 
dalla disposizione chiastica dei vari elementi (una… humo / caelum… unum) contribuisce a 
sottolineare il senso di una comunanza all’interno di una grande diversità.  
 
811. unus et Oceanus nostrum qui continet orbem: a livello testuale, il verso riecheggia pan. 
in Mess. (corp. Tibull. III 7) 147 Oceanus ponto qua continet orbem; ma l’idea che l’Oceano 
abbracciasse tutto il mondo risale fin a Eur., Or. 1377-1379 πόντον, Ὠκεανὸς ὃν / ταυρόκρανος 
ἀγκάλαις / ἑλίσσων κυκλοῖ χθόνα. L’Oceano era immaginato già da Omero (Od. XI 13; XII 1-
3) e da Esiodo (Theog. 841) come un fiume che circondava il mare e la terra. In Hom., Il. XVIII 
606-607 Oceano correva lungo il bordo dello scudo di Achille abbracciando le scene di vita 
raffigurate da Efesto all’interno dello scudo stesso.  
 
812-815.: con un incipit tipico della poesia didascalica (Avien., arat. 1865 adde aliud; Ps.-Paul. 
Nol., carm. XXXII 143 additur hic aliud), Prudenzio introduce un nuovo esempio, basato sulla 
comunanza di vita fra gli animali e gli uomini (si notino al riguardo la triplice anafora di nostri e i 
                                                          
1119 Lo stesso Gerolamo, in un’epistola del 401, testimonia della loro conversione: epist. 107, 2 Huni discunt psalterium. 
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continui richiami allitteranti dei suoi nessi consonantici). Come evidenziato da tutti i 
commentatori, il concetto costituisce una dilatazione poetica di quanto espresso in Lact., ira 
XIII 7 at enim ceteras animantes eadem terra nutrit et eiusdem fetu etiam muta pascuntur. La descrizione 
del ruolo vivificante dell’aura (II 815 aura… animatque levi fera corpora flatu) richiama quella di 
Manil. V 565. L’effetto antitetico fra il soffio leggero dell’aria che riesce ad animare corpi feroci, 
esaltata dalla disposizione chiastica dei vocaboli (levi fera corpora flatu), emblematizza la 
contraddittorietà nell’esistenza terrena fra vita e merito. 
 
814. ipso rore: ipso vale come eodem, come sovente a partire dall’età imperiale, soprattutto fra gli 
scrittori ecclesiastici1120. Altri esempi in Prudenzio1121: per. II 428; V 481; cath. IX 11; ham. 126. 
 
816-819.: è il cuore della confutazione all’idea simmachiana di uguaglianza: con un tono venato 
di acceso patriottismo, Prudenzio rimarca l’assoluta distanza culturale fra Romani e barbari. I 
versi seguono una precisa scansione: II 816 tantum distant Romana et barbara confuta l’idea di 
comunanza fra i popoli espressa in II 808-809; II 817 quantum / quadrupes abiuncta est bipedi vel 
muta loquenti rovescia la posizione di II 812-815. La differenza fra Romani e barbari rispecchia 
quella fra uomini e animali (II 817 quantum / quadrupes abiuncta est bipedi) e quella fra esseri dotati 
di parola ed essere incapaci di parlare (II 817 vel muta loquenti). Oltre a una differenza naturale 
(uomini e bestie) e a una differenza culturale (fra Romani e barbari), esiste una differenza 
religiosa fra cristiani e non (II 818-819 quantum etiam qui rite dei praecepta sequuntur / cultibus a 
stolidis et eorum erroribus absunt). La clausola Dei praecepta sequuntur potrebbe costituire una retractatio 
di Verg., georg. IV 448 deum praecepta secuti / venimus (si noti il singolare Dei in luogo del pagano 
deum), dove Aristeo giunge dall’indovino Proteo, obbedendo agli ordini divini1122.  
 
820-822.: la aeris et caeli communio (II 821), simbolo di una natura che è comune a tutti gli uomini, 
non li rende automaticamente uguali (II 820 non facit… pares) nel credere nell’unico dio (II 820 
in religione tenenda), come vorebbe Symm., rel. III 10 aequum est quicquid omnes colunt unum putari; CS 
II 88-89 unum / imus ad occultum: c’è differenza infatti fra coloro che adorano il vero Dio e 
coloro che seguono culti vergognosi e irragionevoli (II 818-819). La clausola di II 820 in religione 
tenenda è la stessa di I 458: lì segnava la vergognosa comunanza fra il sentimento religioso dei 
Romani e quello dei barbari, entrambi pagani; qui rimarca l’impossibile comunanza fra il credo 
cristiano e quello pagano (dei Romani e dei barbari). La natura è chiamata a presiedere soltanto 
al ciclo vitale di ogni essere vivente (II 822 gignit alit reparat recidivaque semina servat), descritto in 
ogni suo passaggio con una rapida successione asindetica di verbi, sottolineata dalle 
allitterazioni della r (reparat recidivaque) e della s (semina servat).  
 
                                                          
1120 LG, II, 189-190. 
1121 Cfr. LAVARENNE 1933, § 474. 
1122 Si tratta di una clausola diffusa nella poesia cristiana: Iuvenc. III 559; Comm., apol. 100; Damas., 1, 9 F.; 20, 4 F.; 25, 4 F.; 
Paul. Nol., carm. XV 61; Prud., psych. 227 nudus adhuc, ni nostra foret praecepta secutus. 
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823-830.: la natura assolve il proprio compito in modo cieco, senza guardare al merito di ogni 
persona (II 823-824 cuius generis cuiusve figurae / aut cuius meriti); il concetto è rafforzato, con 
effetto di cumulatio, attraverso la struttura anaforica che scandisce la successione parallela dei tre 
membri, con variatio fra l’enclitico –ve e aut. La natura si limita dunque a generare i corpi dalla 
terra (II 824-825 corpora terra / edita, terrenis quibus est vigor ex elementis): nei corpi fatti di terra 
penetra indistintamente l’opus di Dio, cioè la sua azione vivificante (cfr. lo spiritus in II 266-267 o 
l’anima in apoth. 820 e ham. 846 fluens anima); cfr. cath. III 186 oris opus. 
L’espressione corpora terra / edita non può non alludere alla creazione dell’uomo de limo terrae 
(Gen 2, 7), come dimostra la vicinanza di questa iunctura con altre simili impiegate da Prudenzio: 
CS II 266 edita limo / viscera; psych. 904-905 viscera limo / effigiata e 905-906 sereno / editus adflatu (si 
noti il ricorso costante alla costruzione in enjambement e il frequente uso del verbo edere). Il 
contesto creazionistico è confermato anche dall’uso di artifex (II 826): il termine è riferito al 
Padre Creatore che infonde il vigor dell’anima anche in cath. III 189. In quel passo, come nel 
nostro, l’intervento divino ‘scorre’ nel corpo corruttibile: CS II 827 influit in medium; cath. III 188; 
il verbo fluere si ripete costante anche in CS II 256 fluxit gloria mea in artus; II 634 concordibus influe 
terris; ham. 846 fluens anima structum vegetaverat Adam. Il termine Adam (II 828) è collocato da 
Prudenzio sempre nel sesto piede del verso1123: del primus homo (cfr. Hil. Pict., gen. 160; Ps.-Cypr., 
resurr. 71) si ricorda la sua caduta con il peccato originale (II 828 sordesceret).  
 
831-836.: per descrivere la grazia divina che si riversa su ogni uomo, Prudenzio ricorre alla 
similitudine con il raggio di sole che penetra in ogni luogo, nei tecta aurea (II 832); qui la formula 
può ben riferirsi al tema di Roma città aurea, come in Ov., Pont. II 1, 42) e in quelli sporchi di 
fumo (II 833 nigro sordentia culmina fumo, probabile eco di Verg., Aen. XII 569 fumantia culmina), 
nei luminosi marmi dei templi del Campidoglio (II 834 intrat marmoribus Capitolia clara; cfr. I 534 
Capitolia celsa tenebant) come nelle sordide carceri (II 835 carceris et rimas), nelle cloache (II 835 
taetra foramina clausi / stercoris) e nel lupanare (II 836 spurcam redolenti in fornice cellam). In questo 
ultimo emistichio CERRI intravede la descrizione del postribolo in cui entra Messalina in Iuv. VI 
121-122; a questa suggestione si sovrappone l’uso della locuzione redolenti in fornice, mutuata da 
Hor., sat. I 2, 30 olenti in fornice stantem (riferito a una meretrice)1124.  
L’immagine del sole che ovunque penetra risale già a Tert., spect. 20 sane, sol in cloacas defert nec 
inquinatur. Prudenzio utilizza un’immagine simile anche in per. XI 157-168, descrivendo i raggi di 
sole che riescono a penetrare nei sotterranei in cui è sepolto il martire Ippolito. L’accostamento 
di luoghi tanto diversi accomunati dall’unica luce solare che li attraversa è sottolineata attraverso 
le anafore dei due verbi, prima ferit (II 832-833), poi intrat (a inizio e fine verso in II 834). 
 
839-842.: i versi portano la similitudine, precedentemente espressa, sul piano della realtà: c’è 
differenza fra chi cerca Dio nei culti pagani (II 839-840 qui numen in urnis / quaerunt ac tumulis) e 
chi adora Dio (II 841 qui summum caeli dominum venerantur), una contrapposizione segnata dal 
                                                          
1123 Cfr. PALLA 1981, p. 273, s.v. Adae. 
1124 CERRI 1964, p. 356. 
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contrasto fra i luoghi chiusi da un lato e il vasto cielo dall’altro. Quanti adorano un numen 
offrono sacrifici cruenti (II 840 larvas sanguine placant), quanti adorano il summus dominus invece 
offrono come sacrificio la giustizia (II 842 iustitiamque litant). Pertanto per questi ultimi l’unico 
luogo di culto è il tempio interiore (II 842 templum pectoris ornant), richiamo al templum mentis in II 
249). Il concetto iustitiam… litant, che unisce un verbo concreto a un concetto astratto1125, 
discende da Vulg., Sal 4, 6 sacrificate sacrificium iustitiae, in contrasto con gli inutili sacrifici cultuali. 
La iustitia è il carattere tipico di Dio, che si esprime nei suoi rappresentanti terreni: in I praef. 57 
la dextra Iustitiae di Paolo; iustitia è l’elemento dominante anche nel nuovo impero cristiano 
guidato da Teodosio (I 36-37 felix nostrae res publica Romae / iustitia regnante viget).  
 
Settima confutazione (II 843-909) 
Simmaco ribatte ancora una volta insistendo sulla molteplicità delle vie che consentono di 
giungere al divino, un argomento ripetuto più volte lungo tutto il poema (II 87-90; II 773-
780)1126. La confutazione di Prudenzio si concentra intorno all’immagine della via1127. Per il 
cristianesimo la via offerta agli uomini è rappresentata da Cristo stesso (Vulg., Gv 14, 6 ego sum 
via et veritas et vita) e non possono esistere vie diverse1128. Come già sosteneva Ambr., epist. 72, 1; 
73, 8, anche per Prudenzio il cristianesimo non rappresenta un’altera via rispetto alle vie 
individuate da Simmaco, ma è l’unica via per accedere alla conoscenza di Dio: cfr. anche Prud., 
cath. X 161-164 patet ecce fidelibus ampli / via lucida iam paradisi, / licet et nemus illud adire / homini 
quod ademerat anguis. Prudenzio riduce le molte vie indicate da Simmaco a due vie divergenti, una 
che conduce a Dio, l’altra che, diramandosi in molte deviazioni, conduce alla perdizione. Nella 
dicotomia fra le due vie dobbiamo riconoscere la suggestione dell’immagine evangelica della via 
stretta che conduce al bene a dispetto di quella larga che conduce alla perdizione (Vulg., Mt 7, 
13-14 intrate per angustam portam: quia lata porta, et spatiosa via est, quae ducit ad perditionem, et multi 
sunt qui intrant per eam. Quam angusta porta, et arta via est, quae ducit ad vitam: et pauci sunt qui inveniunt 
eam). L’arricchimento poetico con cui Prudenzio rielabora lo spunto evangelico delle due vie 
lascia pensare che il poeta sia stato influenzato anche dal τόπος classico delle vie divergenti, 
risalente fino a Pitagora di Samo1129 e al racconto allegorico di Prodico sulla scelta di Eracle1130, 
diffuso nella letteratura moralistica antica sia pagana1131 che giudaico-cristiana1132, secondo cui la 
vita dell’uomo si biforcava a un certo punto in due strade opposte, a sinistra quella del vizio e a 
                                                          
1125 BROWN 2008, ad loc. 
1126 Il motivo della via che conduce alla verità si trovava anche in autori pagani, come in Lucian., Men. 21, dove Menippo, 
dopo numerose delusioni, chiede ai filosofi di indicargli una via sicura da percorrere nella vita. Alla fine Tiresia rivela a 
Menippo, sceso nell’Ade, che la vita più saggia è quella della gente comune. Nel cristianesimo la ricerca della via per 
giungere alla verità è impegno costante: Hil., trin. I 4; Aug., conf. VII 18, 24. 
1127 L’immagine della ‘via’ per giungere al divino è un τόπος comune alla letteratura religiosa antica, pagana, biblica e 
cristiana. Nel mondo pagano si ritrova in Longiniano e Massimo di Madaura, corrispondenti pagani di Agostino (epist. 16 e 
234, 2). Nel mondo cristiano, cfr. Sal 25, 4; Gv 14, 6 ego sum via et veritas et vita. nemo venit ad Patrem, nisi per me; Tem., orat. V 68 
c-d; Aug., solil. I 13, 23; civ. X 32, 1. 
1128 Aug., retract. I 4, 3. 
1129 Serv., in Aen. VI 136; Hier., epist. 107, 6. 
1130 Xenoph., memor. II 1, 20-34; Iust., apol. II 11. 
1131 Hes., erga 287-292; Plato, rep. II 364d; Cic., Tusc. I 30, 72; Pers. III 56-57; Sen., const. I 2; epist. 84, 13.  
1132 Phil., spec. leg. IV 108 e 112; Did. I 1; Ps.-Barn. 18-20; Herm., Mand. VI 1; Lact., inst. VI 3-4; Hier., epist. 107, 6. 
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destra quella della virtù1133. La strada del vizio si presentava di solito invitante e agevole a 
percorrersi, la seconda appariva all’inizio stretta e in salita, salvo poi appianarsi verso la cima 
(Hes., erga 287-292). Nella letteratura cristiana l’immagine del bivio fra la via del bene e quella 
del male si trova espresso in Ps.-Clem., hom. VII 7; Cypr., hab. virg. 21; Hil., in Matth. VI 3;1134 ma 
è soprattutto in Lattanzio che troviamo un più ampio sviluppo dell’immaginario che 
probabilmente ha influenzato la visione prudenziana. Egli distingue fra la via stretta e giusta del 
cristianesimo e la via larga e sbagliata del paganesimo (inst. VI 3-4); questa si ramifica in molti 
altri sentieri che appartengono però all’unica stessa via, quella che conduce alla morte1135.  
 
Anche secondo Prudenzio le due vie si presentano nettamente divergenti1136: la via di sinistra, 
all’inizio piacevole e costellata di molti beni, si rivela dannosa perché conduce alla morte (II 
889-900); dall’altra parte la via di destra, all’inizio faticosa ma poi piana e larga, facile a 
percorrersi (II 885-888). Questa via è quella della fede cristiana, che già in II 104 Prudenzio 
aveva definito facilis, non perché agevole nel suo percorso, ma perché conduce sicuramente alla 
meta che è la conoscenza del divino. Chi percorre tale via è la plebs Dei (II 902), la cui semplicità 
si oppone invece ai ragionamenti contorti dei sophistae barbati e al desiderio di facile potere dei 
potentes (II 890-891). Perciò la via cristiana è anche simplex (II 849), come ribadisce Prudenzio 
anche nella II praefatio dell’Apotheosis: poiché Dio ha scelto ciò che nel mondo è debole per 
confondere i sapienti1137, credere in Dio è divenuto semplice: apoth., II praef. 29-32 idcirco mundi 
stulta delegit deus, / ut concidant sophistica / deque imbecillis subiugavit fortia, / simplex ut esset credere. 
 
Il parallelo con la praefatio dell’Apotheosis, incentrata anch’essa sulla dicotomia fra il rectus trames 
della fede cristiana (apoth., II praef. 12) e le reflexae semitae dell’eresia (apoth., II praef. 6), evidenzia 
la linea di pensiero già individuata nel poema: nell’ottica cristiana, eresie e paganesimo 
rappresentano degli errores, poiché entrambi percorrono una stessa via di perdizione, che devia 
da quella della fede cristiana. Per quanto la via di sinistra sia unica (II 896 una via est), essa si 
dirama al proprio interne in continue deviazioni (II 896 multis anfractibus errans). In questa 
argomentazione Prudenzio gioca pertanto sull’ambivalenza del termine error, che indica tanto 
l’errore di chi non crede nel vero Dio quanto ogni diabolico tentativo di chi ‘vaga’ percorrendo 
una strada o l’altra per giungere a Dio, come crede Simmaco. In realtà tutte queste vie erranti si 
raccolgono all’interno dell’unica via dell’error, unica perché uno solo è il traguardo a cui essa 
conduce: la morte (II 898 mortis iter per devia). 
 
843-846.: la nuova argomentazione di Simmaco insiste sulla molteplicità delle vie per accedere 
al divino (Symm., rel. III 10; CS II 88-89 viis longe distantibus unum / imus ad occultum). L’attacco 
                                                          
1133 Pers. III 56-57 tibi quae Samios diduxit littera ramos / surgentem dextro monstravit limite callem; Serv., in Aen. VI. Sull’usus iustus 
che il cristianesimo faceva di idee e concetti della cultura antica, cfr. GNILKA 1984. 
1134 Per una visione sul τόπος della via, cfr. MICHAELIS 1954, pp. 43-46; 57-59; 99-100. 
1135 Lact., inst. VI 7; in particolare VI 7, 1 via illa mendax, quae fert ad occasum, multos tramites habet propter studiorum et 
disciplinarum varietatem, quae sunt in vita hominum dissimiles atque diversae. 
1136 Sull’immagine della via in Prudenzio quale risposta alle multae viae di Simmaco, cfr. GNILKA 1993, pp. 128-32. 
1137 1 Cor 1, 27 sed, quae stulta sunt mundi, elegit Deus, ut confundat sapientes, et infirma mundi elegit Deus, ut confudat fortia. 
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del discorso di Simmaco (II 843 secretum sed grande) ricalca il tam grande secretum di Symm., rel. III 
10. Anche la clausola rationis opertae, già di Ov., fast. III 763, riecheggiano Symm., rel. III 8 cum 
ratio omnis in operto sit. La conclusione di Simmaco (II 846 quaesitura deum variata indage latentem) 
riprende in modo anulare del concetto verso di apertura (II 843 secretum sed grande nequit rationis 
opertae / quaeri); anche il concetto di ‘dio nascosto’ in II 846 rimodula l’immagine del secretum 
grande rationis opertae di II 843. L’immagine del deus latens si adattava sia al Dio biblico (Is 45, 15 
vere tu es Deus absconditus) sia al pagano Saturno (Ov., fast. I 238 deo latente). 
 
847-857.: inizia qui lo sviluppo più consistente della confutazione di Prudenzio. Sulla base della 
suggestione evangelica delle due vie, quella stretta e salvifica, quella larga e nociva (Mt 7, 13-14), 
il cammino che si apre di fronte all’uomo è duplex: una via simplex (II 854), diritta e senza 
deviazioni, che conduce a Dio, e una via multifida (II 854, ripresa dell’iter multifidum variumque di 
Simmaco in II 774), che si dirama in un dedalo di vie, corrispondenti al numero dei falsi dei che 
va perseguendo (II 856-857). Il contrasto fra le due vie è reso attraverso una disposizione 
chiastica degli elementi (via sbagliata/via giusta; via giusta/via sbagliata): II 854-855 altera 
multifida est, at simplex altera et una. / una deum sequitur, divos colit altera plures. In II 854 ritorna la 
contrapposizione fra multifida e una, come in II 774: Simmaco la usava per sostenere come la 
molteplicità delle vie convergesse verso l’unicità divina, Prudenzio la usa per marcare 
l’inconciliabilità fra le due vie. Il contrasto è sottolineato ulteriormente dal poliptoto deum/divos 
(I 855), dove il singolare si addice alla via una del cristianesimo mentre i divi plures 
corrispondono alla via multifida del paganesimo. Questi sono phantasmata, false immagini che in 
quanto inconsistenti volano via (volitant). Già in I 448 Prudenzio condannava i pagani per avere 
elevato a divinità spiriti volteggianti nell’aria (deus aerias volitans phantasma per auras); in apoth. 956-
957 vengono deprecati i Manichei per avere fatto di Dio un fantasma: aerium Manicheus ait sine 
corpore vero / pervolitasse deum, mendax phantasma.  
 
847-848. ambago viarum / anfractus dubios habet et perplexius errat: la clausola di II 847 
ambago viarum deriva da Ov., met. VIII 161 ambage viarum, riferita al labirinto costruito da Dedalo. 
Anche la via percorsa dal paganesimo è labirintica, aperta a continue diramazioni e tortuosità 
(anfractus riprende gli anfractus di II 776; cfr. II 896 una via est multis anfractibus errans). 
 
849-850. sola errore caret simplex via nescia flecti / in diverticulum biviis nec pluribus 
anceps: la via del cristianesimo è simplex (in II 104 la via fidei era facilis). La simplex via 
corrisponde alla natura di Dio (II 239 substantia simplex), a cui la via stessa conduce. Essa 
contrasta con la via intricata e tortuosa descritta in II 847-848, che si dirama continuamente in 
nuove deviazioni (II 849-850 flecti / in diverticulum biviis nec pluribus anceps). La via simplex si addice 
anche alla semplicità della plebs Dei che la percorre (II 902), a dispetto dei sophistae barbati e dei 
potentes di II 890-891; così in apoth., II praef. 32 il credere in Dio è detto simplex a dispetto dei 
sophistica. La via del paganesimo non fa capo a niente (anceps) perché a niente conduce; Virgilio 
lo usava in riferimento alle molte vie ingannevoli del labirinto di Creta (Aen. V 589-590). 
306 
 
858-864.: Prudenzio presenta alcuni esempi appartenenti alla via multifida del paganesimo che 
adora divos plures (II 855). Tale via non può più collimare con la via simplex del cristianesimo, che 
deve essere percorsa con la ratio e con la fides. Le feste menzionate (Dionysia, Saturnalia, 
Megalensia, Lupercalia) hanno come caratteristica comune l’elemento orgiastico: il furor che in 
maniera diversa accompagna queste feste esprime bene l’error del paganesimo e non si addice al 
ruolo di Roma mens mundi.  
 
858. thyrsigeri rapit ad Dionysia Bacchi: i Dionysia Bacchi potrebbero riferirsi alle feste 
Liberalia, celebrate il 17 marzo (Ov., fast. III 713-790)1138; d’altra parta la menzione della festa 
con il termine greco Dionysia lascia pensare che Prudenzio alluda più ai riti misterici di Bacco1139, 
simili ai Saturnalia menzionati in II 859. Il culto, privo della natura orgiastica originaria, 
condannata dal senatus consultus ultimum del 186 a.C.1140, sopravvisse in forma di riti misterici fino 
alla tarda antichità, come dimostra l’allusione del carm. adv. pag. 71 Bacchique comes Triviaeque 
sacerdos. Ciononostante, il culto di Bacco costituiva ancora nell’immaginario collettivo 
un’emblema di sfrenatezza e irrazionalità, come si coglie da I 625-628, dove Simmaco richiede 
di restaurare le orge bacchiche a Roma, richiesta tanto assurda quanto astorica (non solo perché 
il culto pagano, nonostante i molti decreti imperiali, continuava a essere celebrato, ma anche 
perché la corrente di pensiero conservatrice-tradizionalista assunta dal Simmaco storico 
all’interno della fazione pagana era chiusa all’accettazione di culti peregrini1141). Thyrsiger, 
aggettivo composto tipico della poesia (Sen., Med. 110; Phaedr. 753), è conio neviano (fr. 32 
Rib.), sulla base del greco θυρσοφόρος (Eur., Cycl. 64; Ione di Chio, fr. 26, 1 West).  
 
859. inlicit aut alios ad Saturnalia festa: i Saturnalia erano una festa celebrata fra il 17 e il 23 
dicembre, dal carattere orgiastico: durante la festa, era abitudine scambiarsi doni augurali, 
sospendere alcune norme, ribaltare le consuete differenze sociali1142. Anche il culto di Saturno 
manteneva ancora in età tardoantica la propria vitalità1143: cfr. carm. adv. pag. 68 Saturni cultor.  
 
860-861. docet occultus quae sacra Diespiter infans / inter tinnitus solui sibi poscat 
aenos: i versi fanno chiaramente riferimento alla celebrazione dei Megalensia in onore di Cibele 
(fra il 4 e il 10 aprile), durante i quali i Galli, sacerdoti della dea, portavano in processione la 
statua al suono di cembali, timpani e sonagli di bronzo (Ov., fast. IV 179-214). Tutto questo 
clamore rievocava il rumore prodotto dai Cureti/Coribanti per impedire che Saturno, 
intenzionato a uccidere il figlio Giove, non sentisse i vagiti del neonato (infans) nascosto 
                                                          
1138 Sui Liberalia, cfr. BEARD-NORTH-PRICE 1998, pp. 91-96. 
1139 Per i misteri dionisiaci a Roma, cfr. CUMONT 19294, pp. 315-37; NILSSON 1957. 
1140 Liv. XIX 8-18. 
1141 Viceversa MATTHEWS crede che Simmaco fosse personalmente interessato alle religioni orientali, nonostante né nelle 
Relationes né nelle epistole di Simmaco ci sia traccia evidente di tale interesse.  
1142 Sui Saturnali si veda lo studio classico di FRAZER 19732, pp. 899-905. 
1143 Cfr. STERN 1953, p. 103, n. 14, e pp. 106-107. 
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(occultus) sul monte Ida a Creta1144, assimilato poi all’Ida in Frigia, luogo di culto della Magna 
Mater. Il rito orientale, che aveva un carattere orgiastico, fu introdotto a Roma privo, per volere 
del senato, di ogni ritualità esasperata, perché i cittadini non fossero influenzati da pratiche 
rituali cruente (come l’autoevirazione dei sacerdoti). Ciò nonostante, i sacerdoti della dea 
sfilavano in processione flagellandosi a sangue e, in alcuni giorni dell’anno, mendicavano per le 
vie della città (Cic., leg. II 22 e 40). I cittadini romani potevano parteciparvi ma non accedere alle 
cariche sacerdotali. Da alcune fonti sappiamo che i Galli erano ancora attivi a Roma all’inizio 
del V secolo1145. L’arcaico Diespiter, antico nominativo di Iuppiter, è di solito usato con valore 
solenne: Hor., carm. I 34, 5; III 2, 29; cfr. Paul. Fest. 102 L. si sciens fallo, tum me Dispiter salva urbe 
arceque bonis eiciat, ut ego hunc lapidem. Sull’esempio di Arnobio, che spesso utilizzava il vocabolo 
per ironizzare sulla sua figura divina (nat. II 70; IV 20; V 3; V 20), Prudenzio lo impiega per 
sottolineare il contrasto fra la ieraticità del sostantivo e la bassezza della situazione descritta. 
 
862-863. Lupercales ferulae nudique petuntur / discursus iuvenum: allusione ai Lupercalia, 
celebrati fra il 13 e il 15 febbraio in onore di Pan/Lupercus, identificato con Fauno, antica 
divinità agreste dall’aspetto semicaprino, che proteggeva il gregge dai lupi. Le feste erano 
officiate da due confraternite di Luperci, i Fabiani e i Quintiliani. I sacerdoti del dio, i Luperci, 
dopo il sacrificio rituale di una capra, correvano nudi (nudi… discursus) attorno al Palatino armati 
di strisce (ferulae) ricavate dalla pelle delle capre immolate. Con quelle strisce i Luperci, correndo 
lungo la Via Sacra, dovevano colpire il suolo e battere il ventre (o le mani1146) delle donne che 
incontravano per favorirne la fertilità1147 (Ov., fast. II 427; V 101-102; Prud., per. X 161-165). La 
nudità dei sacerdoti richiamava le usanze ferine degli uomini primitivi legati alla terra, nonché la 
nudità del dio (Ov., fast. II 282-302). La descrizione del rituale non deve far pensare che esso 
fosse ancora vitale nel momento in cui Prudenzio scrive (per quanto esso fu abolito solo nel 
494 con la condanna di papa Gelasio1148) o che il poeta ne avesse avuto una visione diretta1149.  
 
863-864. Megalesius hinc spado diris / incensus furiis caeca ad responsa vocatur: il 
Megalesius spado si riferisce all’eunuco sacerdote di Cibele, come in per. X 200 per multa Matri sacra 
plorandus spado. L’estasi mistica prodotta dalla celebrazione dei riti orgiastici conferiva ai Galli la 
dote della profezia1150. La formulazione incensus furiis richiama l’espressione con cui Didone dava 
voce alla propria pazzia: Verg., Aen. IV 376 heu furiis incensa feror. Ricordiamo che l’appellativo di 
Galli ai sacerdoti derivava proprio dal fatto che essi bevevano l’acqua del fiume Gallo, a cui 
erano attribuiti effetti di pazzia e l’impulso all’autoevirazione: cfr. Ov., fast. IV 363-365.  
                                                          
1144 Ov., fast. IV 207-210 ardua iamdudum resonat tinnitibus Ide, / tutus ut infanti vagiat ore puer. / pars clipeos sudibus, galeas pars 
tundit inanes: / hoc Curetes habent, hoc Corybantes opus. 
1145 Hier., in Os. I 4 (del 404-406) hi sunt quos hodie Romae, matri, non deorum, sed daemoniorum servientes, Gallos vocant.  
1146 Iuv. II 142 nec prodest agili palmas praebere luperco. 
1147 Secondo Ov., fast. II 31-32 la fustigazione aveva un valore purificatorio. 
1148 HILD 1904, p. 1398. 
1149 CAMERON 2011, pp. 161-62. 
1150 In preda al furor orgiastico, egli poteva pronunciare anche oracoli. Il furor oracolare richiama un aspetto religioso legato, 
più che alla Magna Mater, all’ispirazione profetica infusa da Febo Apollo (Verg., Aen. VI 100-101), come anche in I 627.  
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I responsi sono detti caeca perché fasulli, lontani dalla luce della verità, secondo un’idea diffusa 
nel mondo cristiano (cfr. Paul. Nol., carm. XIX 91-92 mutos… Delphos; altrove Prudenzio li 
definisce “silenziosi”: apoth. 438 tacuerunt; 442 mutae… Cumae)1151.  
 
865-872.: dopo le perversioni della religione romana, la critica si estende anche a quelle della 
religione egizia. Dopo aver bollato la religione pagana sotto l’etichetta di rusticitas (I 79) dal 
carattere animale (I 459 more ferino) e quindi poco consona alla natura razionale dell’uomo, 
Prudenzio insinua l’idea che non vi è alcuna differenza fra chi adora gli dei Olimpici e altre 
mostruose divinità (II 872 una superstitio est, quamvis non concolor error). L’accusa di Prudenzio risale 
concettualmente a quella già impiegata da Minucio1152, ma i contenuti sono tratti dalla sat. XV in 
cui Giovenale bollava gli dei egizi come portenta (XV 2) di un paese demens (XV 1) e 
stigmatizzava le ridicole le pratiche religiose egizie come contrarie alla natura umana (in 
implicita contrapposizione con quelle romane, degne invece della natura umana razionale). Le 
pratiche religiose egizie deprecate da Giovenale (XV 1-11) sono le stesse che ritroviamo in 
Prudenzio: gli egizi adorano come divinità vilia holuscula (CS II 866), come il porri, la cipolla, 
l’aglio e la senape (II 867-868; cfr. Iuv., sat. XV 9-11), e ritengono sacri alcuni animali, come il 
coccodrillo e la scimmia (II 869-870; cfr. Iuv., sat. XV 2-7).  
Rispetto al poeta pagano, Prudenzio opera un’attenta retractatio della visione romanocentrica. 
Fra la religione romana e quella egizia non vi è più alcuna differenza, perché entrambe sono 
assimilate sotto l’unica etichetta dell’error pagano (II 872)1153. Lo stesso accostamento si trovava 
nelle richieste di Simmaco in I 622-631, dove l’oratore chiedeva di ripristinare non solo gli 
antichi culti romani ma anche quelli egizi (I 622-631)1154. In sostanza, Prudenzio ripropone lo 
stesso schema di Giovenale, lo stesso spirito mordace e la topica contrapposizione fra 
Occidente e Oriente, più volte espressa nel CS, tralasciando però la topica celebrazione della 
superiorità romana: ormai soltanto il cristianesimo è degno dello spirito razionale umano, di cui 
un tempo si fregiava la religione romana (cfr. CS II 244-269). I Romani dovevano risultare non 
poco colpiti nell’orgoglio nel vedersi equiparati con gli assurdi culti orientali.  
 
865. quadriviis brevioribus: l’espressione rappresenta bene l’intrecciarsi multifidum variumque 
(II 774) delle varie strade che, secondo Simmaco, possono condurre a Dio (cfr. II 776 competa). 
Il termine quadrivium, indicante un incrocio di quattro strade, riprende i bivia di II 850, che si 
contrapponevano alla via simplex del cristianesimo, e ne amplifica l’effetto (non più due strade, 
ma quattro), per evidenziare come la via dell’error pagano si moltiplichi in continue diramazioni. 
                                                          
1151 Per questo valore di caecus, cfr. Sen., Pol. XI 10, 5 ignorantia veritatis excaecat, Lact., inst. I 1, 23; III 18, 14. 
1152 Min. XXVIII 8-9 nonne et Apim bovem cum Aegyptiis adoratis et pascitis? nec eorum sacra damnatis instituta serpentibus corcodillis 
beluis ceteris et avibus et piscibus, quorum aliquem deum si quis occiderit, etiam capite punitur. idem Aegyptii cum plerisque vobis cum 
non magis Isidem quam ceparum acrimonias metuunt, nec Serapidem magis quam strepitus per pudenda corporis expressos 
contremescunt. 
1153 Anche in Paul. Nol., carm. XIX 164-206 si trovano aspetti cultuali di provenienza orientale (Cibele) e greca (Dioniso), 
amalgamati sotto il comune denominatore di una generale dissolutezza pagana (SANZI 2008). 
1154 L’accostamento fra le due religioni si fa ancora più chiaro nelle parole del martire Romano, che rigetta i culti romani 
assimilandoli in tutto e per tutto a quelli egizi: se infatti entrambi i culti sono accomunati dall’adorazione di dèi inesistenti 
(per. X 251 vanitas mystica), la religione romana non può considerarsi superiore a un’altra: per. X 251-265. 
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866. vilia holuscula: iunctura simile in Petr., carm., frg. 45, 2 Bücheler vile holus, dove indica 
alimenti di poco prezzo e alla portata di tutti (come gli ortaggi). L’aggettivo vilis è tipico per 
indicare qualcosa di ‘basso’, sia a livello morale che fisico1155: gli Egizi e i pagani in generale 
hanno elevato a divinità gli elementi naturali, che stanno in basso rispetto al dio celeste: I 297-
298 quidquid humus, quidquid pelagus mirabile gignunt, / id duxere deos. colles freta flumina flammas.  
Per Giovenale le verdure sacre agli Egizi sono il porri e la cipolla; Prudenzio aggiunge anche 
l’aglio e la senape. Secondo Plinio gli Egizi veneravano aglio e cipolla come divinità e giuravano 
perfino su di essi (Plin., nat. XIX 101). Nessuna fonte ricorda invece la venerazione degli Egizi 
per i porri e per la senape, di cui l’Egitto era grande produttore: sappiamo da Plinio che proprio 
i semi di senape prodotti in Egitto erano i più ricercati (Plin., nat. XIX 171). Così, anche il porro 
più apprezzato era quello proveniente dall’Egitto (Plin., nat. XIX 110). In Vulg., Num 11, 5 il 
popolo di Israele rievoca con nostalgia i porri, l’aglio e le cipolle di cui abbondava l’Egitto1156.  
 
867. porrum et caepe: attacco esametrico mutuato da Iuv., sat. XV 9 porrum et caepe nefas violare 
et frangere morsu, ripreso a sua volta da Hor., epist. I 12, 21. In Egitto era sacrilegio mangiare la 
cipolla perché fra tutti gli ortaggi era l’unico che cresceva quando la luna calava: Gell. XX 8. 
 
868. senapin: la lezione senapin è molto discussa: i manoscritti leggono serapen, forse una 
variante dell’accusativo Serapin (scandito con la –ă come in II 532); ma si tratta probabilmente 
di un errore del copista, tratto in inganno dal Serapis del verso successivo. LAVARENNE 1963 
legge senapin1157, che però molti rifiutano in base alla scansione di –ā, qui metricamente 
insostenibile. VERDIÉRE suggerisce di leggere serapias sulla base di un passo di Plinio, che lo 
indica quale nome alternativo a orchis (orchidea)1158. Dal momento che serapias sarebbe 
metricamente insostenibile, dovrebbe trattarsi di una glossa di un originario orchin, poi entrata 
nel testo. Per quanto si tratti di un’ipotesi suggestiva, non capiremmo perché Prudenzio 
inserisca l’orchidea fra gli holuscula1159; inoltre non abbiamo attestazioni inerenti il rapporto fra 
gli Egizi e l’orchidea. La lezione più plausibile rimane dunque quella di LAVARENNE. Nel 
capitolo sugli ortaggi, Plinio ricorda come i migliori semi di senape provenissero proprio 
dall’Egitto, dove erano largamente usati come condimento (nat. XIX 171). Per quanto riguarda 
la quantità vocalica di senăpin, bisogna notare che essa si trova attestata anche nel poemetto 
conclusivo del De medicamentis, il carmen de speciebus 37 et mentam et senapi coriandrum prototomumque. 
                                                          
1155 Cfr. lo stesso valore di vilis in un passo concettualmente affine al nostro: per. X 245 divinitatis ius in algis vilibus? 
1156 Verosimilmente, la sovrapproduzione di alcuni prodotti, la cui vendita portava grandi ricchezze all’Egitto, aveva spinto a 
venerare alcune verdure e ad astenersi dalla loro consumazione. Parlando delle diverse abitudini alimentari degli Egizi, 
Diodoro Siculo dice che alcuni si astengono dalle lenticchie, altri dal formaggio e dai fagioli, altri ancora dalle cipolle o da 
altri alimenti che l’Egitto produce in abbondanza (I 89).  
1157 Sulla scia di MEYER 1932, p. 349. 
1158 Plin., nat. XXVI 95 sed inter pauca mirabilis est orchis herba sive serapi<a>s, foliis porri. VERDIÉRE 1971, p. 392. 
1159 Così già BROWN 2008, ad loc. 
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La testimonianza di questa opera, attribuita a Marcello Empirico1160, magister officiorum di 
Teodosio nel 394-395, vicino a Prudenzio per epoca e ambiente culturale, dimostra la bontà 
della lezione senapin, in quanto il termine sul finire del IV secolo veniva regolarmente scandito 
senăpi. Questo abbreviamento rientrerebbe all’interno del fenomeno, tipico della pronuncia 
quotidiana, di abbreviamento delle vocali lunghe atone, già riscontrato nel poema1161. 
 
869-870. Isis enim et Serapis et grandi Simia cauda / et Crocodillus: Iside e 
Serapide/Osiride sono le due massime divinità dell’Egitto, ricordate anche da Min. XXVIII 9. 
Sul culto teriolatrico in Egitto, si veda la testimonianza di Cic., Tusc. V 78; nat. deor. I 82 
crocodilum aut ibin aut faelem violatum ab Aegyptio1162.  
Fra gli animali adorati dagli Egizi, Prudenzio menziona il cercopiteco, una scimmia dalla lunga 
coda, e il coccodrillo, gli stessi ricordati da Giovenale, il quale però vi aggiungeva anche l’ibis 
(sat. XV 2-5). Probabilmente Prudenzio non ha menzionato l’animale sacro a Iside per evitare 
una ridondanza ripetitiva con la dea nominata poco prima. In per. X 256-258 Prudenzio 
menziona i tre animali, aggiungendone altri rispetto a Giovenale: Venerem precaris, conprecare et 
simiam. / placet sacratus aspis Aesculapii, / crocodillus ibis et canis cur displicent? 
Il coccodrillo era considerato sacro solo in alcune regioni (Hdt. II 69, 1-2; Diod. Sic. II 4; 
Strabo XVII 1, 44)1163; così anche il cercopiteco (Strabo XVII 1, 40). Prudenzio estende a tutti 
gli Egizi pratiche cultuali che in realtà dovevano essere ben distinte fra i vari distretti del 
territorio1164. Sul cercopithecus abbiamo attestazioni controverse: le scimmie adorate dagli Egizi 
erano in realtà i κυνοκέφαλοι1165, che rappresentavano il dio psicopompo Toth, associato e 
spesso confuso con il dio Anubi, che possedeva la stessa prerogativa (Plut., Is. Os. 11, 355B; 
Lucian., Toxar. 28). Il cercopiteco invece pare debba accostarsi più al κῆβος (o κῆπος)1166, una 
scimmia caudata che Aelian., nat. an. XVII 8 dice simile al cinocefalo. Di lì probabilmente 
deriva la sovrapposizione dei due animali in Giovenale, trasmessa poi anche a Prudenzio. Se 
l’identificazione fra questi due animali e le divinità Sobek/Horus e Toth/Anubi è corretta, 
siamo in presenza di un attacco esplicito verso il culto isiaco, che aveva inglobato al proprio 
interno anche quello di Anubi e di Horo/Arpocrate, come si evince da Tertulliano. Questi, 
denunciando l’ipocrita veneratio maioribus debita dai pagani (apol. 6, 9), rimprovera ai Romani di 
aver reintrodotto quel culto isiaco, che già era stato bandito da Roma nel 58 a.C.: apol. 6, 8 
Serapidem et Isidem et Arpocratem cum suo Cynocephalo Capitolio prohibitos, id est curia deorum pulsos, Piso 
                                                          
1160 La paternità del poemetto è preannunciata al termine dell’epistola prefatoria di Marcello ai figli (§ 7, p. 4, 16-22, in 
Marcelli De medicamentis liber post M. Niedermann iteratis curis ed. E. Liechtenhan, Corpus Medicorum Latinorum V/1-2, 
Berolini 1968). Diversamente RIESE (19062, p. 197) che attribuisce queste parole «ad scribam codicis alicuius Marcelliani».  
1161 II 79 idŏlĭum; II 52 poĕsis; II 247 Lacedemŏn; II 479; 894 mathĕsis; II 532; 869 Serăpis; II 889 daemŏn. LAVARENNE 1933, § 144. 
1162 Cfr. il comm. di PEASE 1979, pp. 414-15 che riporta numerosi riferimenti riguardo la diffusa devozione al coccodrillo.  
1163 Nelle zone in cui il coccodrillo era associato al dio Sobek o al dio Horus (come nel tempio di Kom Ombo), veniva venerato 
con particolare devozione; dove invece veniva associato al dio Seth (come a Edfu), era esecrato. 
1164 Già Giovenale, nella sua stigmatizzazione delle pratiche religiose egizie, aveva iperbolicamente esteso a tutti gli Egizi 
l’astensione rituale dalla consumazione di alcune verdure, pratica che doveva essere confinate a ristrette zone di culto, come 
quella di Pelusio (cfr. Lucian., Iupp. Trag. 42. Cfr. RE, s.v. Pelusion, p. 414) o a precise classi sociali, come quella sacerdotale 
(Hdt., II 37 e Plut. Is. V; VIII; quaest. conviv. VIII 8, 2 insistono molto sulle restrizioni alimentari dei sacerdoti).  
1165 Su cui cfr. Arist., hist. an. II 28, 1 (502a); Diod. Sic. III 35, 5; Plin., nat. VIII 216. 
1166 Cfr. Arist., hist. an. II 28, 1 (502a); II 28, 9 (502b). 
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et Gabinius consules, non utique christiani, eversis etiam aris eorum abdicaverunt, turpium et otiosarum 
superstitionum vitia cohibentes. Prudenzio imputa lo stesso atteggiamento a Simmaco, che mentre 
vuole ripristinare gli antichi culti romani, sia di divinità romane che di divinità straniere (I 625-
631), non si accorge di contravvenire allo stesso mos maiorum da lui invocato (II 369). 
 
870. Iuno Laverna Priapus: Laverna era considerata protettrice dei ladri (Hor., epist. I 16, 60). 
Priapo era l’antico dio della fertilità: raffigurato in forma fallica, era divenuto simbolo di lussuria 
(CS I 102-115; per. X 242). Accanto a queste divinità Prudenzio pone Giunone, emblema di 
perfidia in II 494-500. La triade divina coniata da Prudenzio rappresenta l’ipostasi dei peccati 
contrari alla natura razionale dell’uomo. 
 
871. hos tu, Nile, colis, illos tu, Thybris, adoras: il parallelismo con cui è costruito il verso 
sottolinea l’identità fra i culti dell’Egitto e i culti di Roma, dove le due realtà sono evocate 
attraverso la menzione dei fiumi che le attraversano (come in Luc. VI 810). 
 
872. una superstitio est, quamvis non concolor error: la sententia, che compendia in modo 
lapidario il concetto dell’intera argomentazione, è intessuta di sottili richiami virgiliani: l’attacco 
di verso deriva da Verg., Aen. XII 817; l’aggettivo concolor non pare attestato prima di Verg., 
Aen. VIII 82. Il paganesimo è bollato con i termini di superstitio (cfr. II 511) e di error (I 10 
pristinus… error; II 1007 antiquus… error; per. II 445 error troicus)1167. Prudenzio sembra voler 
smorzare il tono antiromano adottato in questa sezione attraverso la litote non concolor, con cui il 
poeta riconosce che la religione romana fu comunque superiore rispetto a quella egizia.  
 
873-878.: una delle diramazioni che si aprono nella via del paganesimo è la via dell’epicureismo, 
che conduce l’uomo a credere che non esistano gli dei (II 877 haec putat esse deum nullum) né una 
πρόνοια divina alla maniera stoica (II 888 nullo sub praeside saecla rotari), ma che il mondo si 
muova secondo meccanismi ciechi e casuali (II 887-888 namque omnia verti / casibus). Non si 
tratta qui di un attacco mirato alla filosofia epicurea1168, ma piuttosto la messa al bando dei suoi 
principi fondamentali, che probabilmente circolavano nella cultura pubblica, veicolati dalle 
scuole di retorica del tempo1169. Echi di queste idee (spesso abbinate per contrasto a quelle 
altrettanto generali attinte dallo stoicismo) si ritrovano ancora in autori che non mostrano 
alcuna specifica adesione a correnti filosofiche: Luc. II 4-15; Tac., ann. VI 22, 1; Iuv., sat. XIII 
86-88; Min. XVI 3-9; Claud., Ruf. I 1-19. Prudenzio esprime le concezioni epicuree (II 877-878), 
ricorrendo ai versi di Giovenale, a dimostrazione che queste allusioni avevano per lui il valore di 
assoluta letterarietà (sat. XIII 86-88). In particolare, si vedano le uguaglianze lessicali: CS II 887-
888 omnia verti / casibus e sat. XIII 86 in fortunae… casibus omnia ponant; II 888 nullo sub praeside e 
                                                          
1167 Cfr. LAVARENNE 1933, § 102; altri esempi dell’uso di error in riferimento al paganesimo in Ps.-Paul. Nol., carm. XXXII 95 
ab… errore recedunt; Vulg., Ios. 23, 12 si volueritis gentium harum quae inter vos habitant erroribus adherere. 
1168 Stando alla testimonianza di Aug., epist. 118, 21, nel IV secolo essa doveva essere già tramontata. Per questo non si trovano 
nel CS o in altri testi prudenziani una confutazione sistematica della filosofia epicurea. 
1169 CAMERON 1970, pp. 327-31. 
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XIII 87 nullo… rectore. Sull’attributo divino di praeses, quale analogo di rector mundi, cfr. Lact., inst. 
II 16, 8 ille autem praeses mundi et rector universi, qui scit omnia; cfr. anche inst. VII 27, 9. 
Questa via è oscura (II 872 tenebrosis tecta frutectis), percorsa dagli animali (II 873 quam pecudes et 
muta animalia carpunt), privi di ragione e di parola (muta animalia riprende la contrapposizione fra 
animali e uomini di II 817, espressa con l’antitesi muta loquenti), che si nascondono all’ombra del 
bosco (II 875 latent silvis; cfr. Hor., epod. V 55 dum latent silvis ferae). La condizione di questi 
uomini è simile a quella delle bestie, sempre chini verso terra e incapaci di alzare gli occhi al 
cielo (II 260-264), che sanno cercare esclusivamente i beni davanti ai loro occhi (II 165-166). La 
mente umana finisce quindi per essere coperta (II 875-876 operitur… / mens hominum) da 
fantasmi (II 857), da nubi nere che impediscono di vedere il cielo (I 412-414; 419-424). Essa è 
schiava di un tyrannus (II 876 saevo vivens captiva tyranno), forse allusivo al tyrannus per 
antonomasia, Satana (cfr. Prud., ham. 721). Anche il daemon di II 889 sembra riferirsi al 
“demonio”. La clausola captiva tyranno, riformulazione della nota espressione cristiana captivus 
diaboli, è mutuata da Claud., rapt. II 264 (riferita a Proserpina, schiava del dio infernale Plutone).  
 
875-876. nescia caeli / mens hominum: l’espressione è mutuata probabilmente da Verg., 
Aen. X 501 nescia mens hominum fati sortisque futurae, dove nescius indica una incapacità di 
comprensione, mentre in Prudenzio assume una sfumatura di insensibilità. La clausola nescia 
caeli, trovandosi in un contesto antiepicureo, pare costruita antifrasticamente rispetto ai 
numina… nescia nostri degli epicurei in Claud., Ruf. II 19; l’implacabilità degli dei di fronte alle 
esigenze umane era idea diffusa nella classicità (Verg., georg. IV 470 nesciaque humanis precibus 
mansuescere corda; cfr. il valore positivo di nescia in virtù della litote in Catull. 68a, 17-18). 
L’aggettivo nescius è ricorrente in contesti incentrati sul rapporto sofferto fra l’uomo e la 
divinità. Prudenzio attribuisce l’insensibilità non al divino, ma all’uomo stesso. 
 
879-881.: la diramazione epicurea (II 879 hoc iter) costituisce una deriva della via pagana: 
parcellizzare il deus summus (II 881) in numina multa (II 880; cfr. II 216-217 numerosa numina; II 
236 numina mille) e in portenta numerosa (II 881) equivale a dichiarare che nessuno di essi esiste 
davvero. I termini numina e portenta rientrano fra quelli usati per indicare le divinità pagane 
(insieme a daemon, monstra, prodigia, phantasma, larvae)1170: cfr. anche apoth. 190. Portentum è il 
termine impiegato da Giovenale per qualificare le mostruose divinità egizie (sat. XV 1-2). Numen 
evoca invece una potenza arcana dai contorni non ben delineati, molto più esangue del vero 
deus summus (II 881) o del praeses del mondo (II 878): anche in Claud., Ruf. I 19 i nescia numina 
nostri si oppongono al rector del mondo (Ruf. I 3). 
 
882-888.: della via simplex del cristianesimo, la sola a non deviare nell’error (cfr. II 849 sola errore 
caret simplex via), la guida è Dio stesso: II 882 simplicis ergo viae dux est deus. Qui Prudenzio 
recupera il passo evangelico in cui Gesù si presenta come via per accedere a Dio (Vulg., Gv 14, 
                                                          
1170 CERRI 1964, p. 341. 
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6), fuso con il passo in cui lo stesso Gesù propone all’uomo due vie da percorrere: una stretta e 
difficile che conduce alla vita, l’altra larga e spaziosa che conduce alla perdizione (Mt 7, 13-14).  
Così anche la via simplex del cristianesimo all’inizio appare difficile da percorrere (II 885-886 
prima viae facies inculta subhorrida tristis / difficilis), ma poi si rivela salvifica (II 886-888 sed fine sui 
pulcherrima et amplis / praedita divitiis et abundans luce perenni / et quae praeteritos possit pensare labores). 
La differenza è realizzata attraverso il ricorso a un’asciutta successione asindetica di quattro 
aggettivi negativi indicanti la difficoltà di inizio percorso, seguiti da altrettante espressioni 
positive che, con effetto di variatio, spaziano dal semplice aggettivo (II 886 pulcherrima) alla 
proposizione relativa (II 888 quae praeteritos possit pensare labores): le espressioni positive si dilatano 
a occupare ben tre versi, quasi a rendere l’allargarsi della via simplex verso la fine del percorso, 
per indicare come il risultato finale sia maggiore della fatica inziale.  
 
889-895.: a guidare la via molteplice del paganesimo, via aperta a continue diramazioni (II 890 
centifidum iter; cfr. II 854 multifida), c’è un daemon, identificabile con Satana. Se la via cristiana era 
guidata da Dio dextro clivo (II 884), la via dell’errore si apre invece a sinistra (II 889 parte sinistra), 
secondo la topica contrapposizione fra il lato favorevole (del bene) e quello infausto (del vizio), 
di tradizione evangelica (Mt 25, 34-41), ma soprattutto pagana, che la riferiva espressamente alle 
due strade divergenti (Serv., in Aen. VI 136).  
In II 890-891, con uno studiato parallelismo scandito dall’anafora di trahit, Prudenzio si 
sofferma a delineare gli uomini su cui il daemon esercita la sua perversa influenza: da una parte i 
sapienti (II 890-891 trahit inde sophistas / barbatos), dall’altra i potenti (II 891 trahit hinc opibus vel 
honore potentes). Alla radice di questa accusa si trovano i passi biblici secondo cui Dio ha scelto di 
rivelarsi ai deboli e ha rigettato i potenti (Lc 10, 21; 1 Cor 1, 27)1171. Infine in II 892-895 si 
espongono i mezzi, tutti facenti capo alle pratiche divinatorie e idolatriche, con cui il daemon 
induce gli uomini a credere in molti dèi (cfr. II 855 una deum sequitur, divos colit altera plures)1172: 
questi sono la disciplina augurale e l’aruspicina (II 892 inlicit et volucrum linguis et haruspice fallit), la 
capacità profetica infusa da Apollo (nel caso particolare della Sibilla: II 893 instigat bacchantis anus 
ambage Sibyllae), le conoscenze astrologiche e magiche (II 894 involvit mathesi, magicas impellit in 
artes). I mezzi del daemon prudenziano riprendono le funzioni che il mondo antico assegnava ai 
demoni: presiedevano alla divinazione, ai sacrifici, alle iniziazioni, ai vaticini e alla magia1173. 
Lucano, elencando le pratiche idolatriche, colloca accanto ai mezzi leciti, quali gli oracoli di 
Apollo, gli aruspici, gli àuguri, gli astrologi, le pericolose e illecite arti magiche (VI 423-432). 
 
                                                          
1171 Proprio il passo di 1 Cor 1, 27 (quae stulta sunt mundi, elegit Deus, ut confundant sapientes, et infirma mundi elegit Deus, ut 
confundat fortia) è citato da Prudenzio in apoth., II praef. 29-32 nella sua accusa contro le arti sofistiche dei pagani. 
1172 Il daemon si identifica con le varie divinità pagane che sono di lui espressione (CERRI 1964, pp. 340-41).  
1173 Apul., deo Socr. VI per hos eosdem, ut Plato in Symposio autumat, cuncta denuntiata et magorum varia miracula omnesque 
praesagiorum species reguntur. Eorum quippe de numero praediti curant singuli, proinde ut est cuique tributa provincia, vel somniis 
conformandis vel extis fissiculandis vel praepetibus gubernandis vel oscinibus erudiendis vel vatibus inspirandis vel fulminibus 
iaculandis vel nubibus coruscandis ceterisque adeo, per quae futura dinoscimus. Minucio (XXVII 1) indica invece quattro tipi di 
divinazione: gli aruspici, gli auspìci, le sortes e gli oracoli; rispetto ad Apuleio (e a Prudenzio) non accenna alla magia. Il 
parallelo del passo di Minucio con CS II 889-895 fu suggerito per primo da CERRI 1964, pp. 340-41, n. 31. 
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889. multiplici dux daemon adest: la via multiplex del peccato riprende II 854 multifida via e II 
890 centifidum iter. Si noti la corrispondenza fra questo verso e II 882 simplicis ergo viae dux est deus, 
sottolineata attraverso lo stesso effetto allitterante (II 882 dux est deus; II 889 dux daemon adest) e 
il parallelismo terminologico (simplicis e multiplici; deus e daemon; dux ripetuto), lo stesso 
riscontrato anche in II 854-855 altera multifida est, at simplex altera et una. / una deum sequitur, divos 
colit altera plures, per sottolineare il contrasto fra le due vie. All’uomo, al momento della nascita, 
toccavano due genii, identifcati nella cultura latina con i δαίμονες (cfr. II 71-72), uno per 
suscitare in lui le buone azioni, un altro per guidarlo verso quelle cattive (Serv., in Aen. VI 743). 
Prudenzio identifica i due genii/daemones con Dio e Satana1174. La scansione prosodica daemŏn, 
come in per. II 505; X 1088, rientra fra i casi di correptio di vocale lunga atona nelle parole greche. 
 
890-891. sophistas / barbatos: sophista indica «un oratore che il più delle volte si dedica ad un 
tempo sia all’insegnamento che all’eloquenza di apparato»1175; può avere una sfumatura di 
maggiore prestigio rispetto a ‘retore’ o ‘oratore’1176 o può caricarsi di un valore ancor più 
dispregiativo di ascendenza greca. Prudenzio usa altre tre volte il vocabolo sempre nella 
connotazione peggiorativa: in per. X 404 il pagano chiama sophistae i cristiani; in per. X 608 è il 
martire Romano a chiamare i pagani; cfr. anche apoth., II praef. 29-30. Nel nostro testo la 
connotazione dispregiativa del termine indica il ragionare vuoto e astratto dei filosofi, definiti 
barbati come in apoth. 200 barbati deliramenta Platonis. Il tratto fisico della barba era tipico degli 
Stoici, ma fu poi associato, in senso scherzoso o anche dispregiativo, a indicare ogni genere di 
filosofo: Pers. IV 1; Iuv. XIV 12; Gell. IX 2, 4; Lact., inst. III 25, 6. 
 
892. et volucrum linguis: iunctura mutuata da Verg., Aen. III 361 et volucrum linguas, riferita 
all’indovino Eleno, e da Verg., Aen. X 177 linguae volcurum, riferita all’indovino Asila. Entrambi 
gli indovini assommano in sé tutte le capacità divinatorie conosciute: la disciplina astrologica, 
quella augurale e quella dell’aruspicina; Eleno ha in più la facoltà divinatoria come di un 
interprete di Apollo. È probabile dunque che tali modelli abbiano ispirato l’elencazione delle 
pratiche divinatorie indicate da Prudenzio. L’interpretazione del linguaggio degli uccelli rimanda 
alla capacità degli àuguri di interpretare il volo dei volatili, mentre gli aruspici si dedicavano in 
particolare all’esame delle viscere degli animali sacrificati (extispicio).  
 
893. instigat bacchantis anus ambage Sibyllae: allusione ai responsi oracolari della Sibilla 
Cumana, ritenute molto importanti nel mondo romano (cfr. Verg., Aen. III 443-452; VI 42-51; 
98-102; 236-238). Alla Sibilla Cumana Prudenzio fa riferimento anche in apoth. 442, in cui 
dichiara che i suoi responsi sono mortua e ormai silenziosi dopo l’avvento di Cristo; lo stesso 
                                                          
1174 Sulla visione del daemon in Prudenzio, cfr. CERRI 1964, pp. 340-41. 
1175 PUECH 2002, p. 10, che aggiunge: «il termine […] è impiegato, all’epoca della Seconda Sofistica, per insistere ora sull’uno 
di questi aspetti, ora sull’altro. Vi si aggiunge probabilmente una nozione di riconoscimento istituzionale [scil. l’occupare una 
pubblica cattedra, l’essere dispensato da tributi…]». 
1176 In realtà un vero discrimine non pare sussistere, come si evince dall’indifferenza con cui il termine è impiegato insieme al 
corrispondente orator nell’Edictum de pretiis di Diocleziano (7, 71): oratori sive sofistae (in greco: ῥήτορι ἤτοι σοφιστῇ) in singulis 
discipulis menstruos (denarius) ducentos quinquaginta. 
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vale per i Libri Sibyllini (apoth. 439-440). Secondo la leggenda, una vecchia misteriosa, di origine 
straniera, si presentò al re Tarquinio il Superbo per vendergli nove libri contenenti le profezie 
sull’immortalità di Roma. Al rifiuto del re, la vecchia ne bruciò prima tre, poi altri tre, finché il 
re non si persuase ad acquistare i tre rimanenti1177. Dapprima furono conservati nel tempio di 
Giove Capitolino fino all’incendio di quest’ultimo nell’83 a.C., dove anche i libri andarono 
distrutti. Compiuta una nuova raccolta degli oracoli sibillini, essi vennero collocati da Augusto 
nel tempio di Apollo Palatino e affidati alla cura dei Quindecemviri sacris faciundis1178. Scampati 
all’ennesimo incendio del 19 marzo 363 (Amm. XXIII 3, 3), vennero definitivamente distrutti 
fra il 407 e il 4081179. Nel nostro testo Prudenzio descrive la Sibilla come una vecchia, in preda al 
furor bacchico, capace di dare soltanto vaticini ambigui. L’ambiguità dei responsi sibillini era 
riconosciuta anche dai pagani, come si evince dalla richiesta di Enea alla Sibilla perché pronunci 
oracoli chiari (Aen. VI 74-76). Il lessico adottato da Prudenzio è specifico: ambages, a indicare i 
labirintici responsi della Sibilla, era impiegato già da Verg., Aen. VI 99; più in generale esso si 
legava a ogni forma di predizione futura: Sen., Oed. 214-215; Luc. I 637-638; Stat., Theb. IV 645. 
Anche il participio bacchans recupera lo stesso verbo riferito da Virgilio alla Sibilla (Aen. VI 77-
78 immanis in antro / bacchatur vates), con cui indicava la mistica esperienza religiosa di chi è 
invaso dal dio: cfr. anche Luc. V 169-170 bacchatur demens (riferito alla sacerdotessa delfica)1180. A 
questo significato si era aggiunta una sfumatura peggiorativa, che evidenziava lo stato di 
frenesia e di pazzia conseguente alla possessione (come Didone in Verg., Aen. IV 300-301); 
Prudenzio usa il verbo per indicare i posseduti dai demoni (apoth. 400) e la furia omicida di 
Decio (CS II 672); entrambi i significati possono riferirsi anche alla Sibilla di Prudenzio.  
 
895. omine sollicitat, capit augure, territat extis: costruzione trimembre del verso, in cui il 
primo colon (omine sollicitat) forma un chiasmo con i due successivi (capit augure, territat extis), in 
parallelismo fra loro. La rassegna delle arti divinatorie si chiude in maniera anulare, riprendendo 
II 892, con un verso allusivo alle pratiche degli àuguri (capit augure) e degli aruspici, dedicate 
all’extispicio (territat extis), i quali si preoccupavano di interpretare gli omina divini (omine sollicitat).  
 
896-900.: anche se divisa in cento parti (cfr. II 890 centifidum), in quanto si dirama in continui 
sentieri (II 896 multis anfractibus errans; cfr. II 776 per anfractus proprios; II 847-848 multa ambago 
viarum / anfractus dubios habet), una sola è la via dell’errore (II 896 una via est) che si oppone 
all’unica indicata da Dio (II 897-898 qui non sinat ire salutis / ad Dominum): la via dell’errore infatti 
si moltiplica in numerosi sentieri (II 898 devia), belli all’apparenza (II 899 devia picta bonis 
brevibus), ma che si rivelano tristi alla fine (II 899-900 sed fine sub ipso / tristia), perché conducono 
tutti nell’unico precipizio di morte (II 900 in subitam praeceps immersa Carybdem): la via dell’error si 
                                                          
1177 Dion. Hal. IV 62, 2; Plin., nat. XIII 88; Gell. I 19, 2-11; Serv., in Aen. VI 72. Solo Varrone ritiene che fosse stata la Sibilla 
Cumana in persona a vendere i libri a Tarquinio, identificato con il Prisco (Varr., in Lact., inst. I 6, 9-11). 
1178 Cfr. Cic., nat. deor. III 5; div. I 112; Liv. XXXVIII 45, 3; cfr. ancora Claud., Stil. III 166; Goth. 231-232. 
1179 Rutilio Namaziano accusa Stilicone di aver bruciato i libri della Sibilla (II 52 ante Sibyllinae fata cremavit opis). 
Sull’argomento e sulla presunta datazione dell’episodio, cfr. BROCCA 2005. 
1180 Cfr. TOMMASI 2013. 
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rivela dunque un mortis iter (II 898), che si oppone decisamente alla via che conduce salutis ad 
Dominum. La descrizione della via di sinistra, quella dell’error, ricalca la suggestione di Vulg., Sir 
21, 11 via peccantium complanata lapidibus: et in fine illorum inferi et tenebrae et poenae, ed è costruita in 
modo specularmente antitetico a quella della via di destra: se quest’ultima prima appariva tristis 
(II 885) e poi colma di ricchezze (II 887), l’altra appare dapprima ricca di beni, che in realtà 
sono effimeri (II 899 devia picta bonis brevibus) e destinati a essere tristia (II 900).  
L’espressione mortis iter è usata da Prudenzio anche in psych. 89 per indicare la via della 
perdizione, presieduta al suo primo inizio e alla sua conclusione dalla lutulenta Libido. Il baratro 
di morte è indicato con Carybdis, il mostro che insieme a Scilla simboleggiava il pericoloso 
vortice dello stretto di Messina; spesso il termine era usato nell’uso metaforico di ‘abisso’ (app. 
Verg., Aetn. 107; Prud., apoth. 747)1181. Il nesso per devia si trovava applicato al diavolo già in 
Iuvenc. I 408, mentre in Iuvenc. I 528 indicava la via della perdizione.  
 
896. cernis ut una via est: l’interrogativa indiretta all’indicativo invece che al congiuntivo si 
trova già nella poesia classica (Verg., Aen. VI 771; VI 779; cfr. ancora CS II 1117 perspice, nonne 
vacat meriti locus iste paterni; ham. 486 si nescit qusi lapis ille est1182).  
 
901-906.: con l’espressione ite procul, desunta dagli elegiaci1183, il poeta si rivoge alle gentes pagane, 
che percorrono la via del daemon, in opposizione alla plebs Dei che sola cammina nel giusto 
sentiero. La loro via coincide con la via delle tenebre, simbolo del peccato (II 903 vestrum… 
chaos; II 904 infernae… noctis), in contrasto con quella luminosa che conduce a Dio (II 906 unum 
/ lux iter est et clara dies et gratia simplex), secondo una dicotomia luce/tenebra di matrice 
evangelica1184. Tale contrapposizione è evidenziata da Prudenzio attraverso una serie di antifrasi, 
come la netta distinzione voi/noi, segnalata anche dal forte avversativo at (II 902 vobis; II 903 
vestrum e vos; II 905 at nobis, in posizione enfatica), le molteplici vie del peccato in contrasto con 
l’unica via del bene (II 904 perplexa per avia; II 905-906 unum… iter); il chaos (II 903), che indica 
tanto le tenebre quanto l’abisso infernale1185, evoca un’immagine di morte che si oppone al vitae 
dominum di II 905; così la notte infernale (II 904 infernae… noctis, espressione presente solo in 
Seneca tragico1186), si oppone alla formulazione endiadica di II 906 lux… et clara dies. L’armonica 
struttura trimembre di II 906, in cui ogni colon è formato da un dattilo e uno spondeo, è messa 
in risalto dal parallelismo, che insieme al polisindeto rende bene la cumulatio dei beni provenienti 
dalla via divina. L’invito alle gentes di non mescolarsi alla via luminosa percorsa dai cristiani può 
apparire strano, dato che in II 484-485 lo stesso poeta invitava proprio i Gentili ad accostarsi 
                                                          
1181 Anche per indicare persone particolarmente viziose (Cic., Phil. II 67; Catull. 64, 156; Hor., carm. I 27, 19; Ov., met. VIII 121; 
Prud., cath. VI 107). Cicerone lo sconsigliava in questa accezione perché espressione di turpitudo (de orat. III 163). 
1182 LAVARENNE 1933, § 727. Nel latino tardo il fenomeno si estende anche alla prosa (LG, II, p. 538). 
1183 Prop. IV 6, 9; Tib. I 1, 76; II 4, 15; II 4, 20. 
1184 Vulg., Gv 8, 12 ego sum lux mundi; qui sequitur me non ambulabit in tenebris sed habebit lucem vitae. Cfr. anche Gv 12, 35. 
1185 Cfr. comm. a II 96; riguardo l’uso del termine nel nostro passo, MICUNCO 1991-1992, p. 241-42 gli attribuisce un significato 
più di ‘tenebra’ che di ‘abisso infernale’, in chiara opposizione alla lux Christi. D’altra parte l’espressione penetrare chaos si 
apparenta molto alla formula penetrare Tartara, impiegata già da Max. Taur., serm. 53; Petr. Chrisys., serm. 19 e 54; Ioh. Cass., 
inst. coen. III 3, 6. I due significati quindi erano strettamente intrecciati fra loro, come evidenziato già in comm. ad II 96. 
1186 Sen., Herc. Oet. 1704 noctis infernae; Agam. 494 inferna nox.  
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alla lux divina: huc ades omne hominum genus, huc concurrite et urbes. / Lux immensa vocat. In realtà si 
tratta di due contesti diversi: lì il poeta invitava i popoli a conoscere il vero Dio; nel nostro 
passo vediamo il rifiuto di quanti, pur avendo conosciuto Dio, persistono nella via dell’errore.  
 
902. plebe Dei: nel latino tardo plebs si spogliò del significato spregiativo assunto in età 
repubblicana, indicando il popolo di Dio secondo l’uso evangelico1187. Il termine plebs, 
corrispondente latino del greco πλῆθος, si prestava bene a significare la multitudo fidelium1188: cfr. 
apoth. 291 catholica... de plebe; 773 plebem iustorum; per. II 468 plebemque... Christi; V 84 plebem piorum.  
 
906. gratia simplex: Prudenzio accosta all’elemento della lux Christi quello della gratia, simplex 
perché pertiene alla natura semplice di Dio (cfr. II 239 substantia simplex; II 849 simplex via; II 
882 simplicis… viae dux est Deus). La gratia portata da Cristo costituisce un’altra delle parole 
tematiche, insieme a vita (II 905) e a lux (II 906), del Vangelo: Vulg., Gv 1, 4 in ipso vita erat et vita 
erat lux hominum; Gv 1, 16-17 et de plenitudine eius nos omnes accepimus et gratiam pro gratia… gratia et 
veritas per Iesum Christum facta est; cfr. Prud., apoth. 880 Christique inopem nova gratia inundat. 
 
907-909.: i tre versi mostrano quale sia la via cristiana da percorrere. Nel credo cristiano, la vita 
terrena è solo un pellegrinaggio verso la vera patria nei cieli (Eb 13, 14), sostenuto da due virtù, 
fede e speranza (1 Cor 9-13; Rom 5, 2. Il binomio di queste due virtù ricorre anche in II 120-
128: la Fede è colei che fa conoscere la voce di Dio, da cui scaturisce la speranza di raggiungere 
la vita celeste (II 120-123). Anche Paolino di Nola affianca le due virtù quali strumenti per 
raggiungere Dio (carm. X 169 speque fideque deum sponsa mercede sequuntur; XXXI 215-216).  
In II 907 ritroviamo la successione trimemebre dei cola, già vista in II 906: il primo colon, 
connotato dall’allitterazione della s (spem sequimur), è in chiasmo con i due successivi, mentre i 
secondi, accostati dall’allitterazione di f (fide fruimurque futuris), risultano disposti fra loro in un 
parallelismo scandito dall’omoteleuto gradimurque… fruimurque e dall’anafora di –que, stilema 
caratteristico dell’epica (Ennio lo usò come ripresa dell’omerico τε… τε)1189. Alla maggiore forza 
espressiva del verso contribuisce l’uso di un verso olodattilico, la cui velocità rende bene la 
snellezza spirituale del cristiano che cammina nella luce di Cristo.  
Fede e speranza proiettano l’uomo verso i beni futuri ed eterni, in contrasto con i praesentis 
gaudia vitae (II 908; cfr. i bacchantia gaudia mundi di ham. 375). L’opposizione fra la realtà terrena e 
quella spirituale è segnata da una serie di antitesi: II 907 fruimurque futuris si oppone a II 908 
praesentis gaudia vitae; in II 909 l’antitesi fra il piacere mondano e quello eterno è sottolineata dal 
poliptoto capta et capienda. Il verbo plurale currunt di II 909, a fronte di un unico soggetto voluptas, 
denota che la voluptas capta e la voluptas capienda sono due piaceri ben distinti; per quanto possano 
                                                          
1187 Lc 2, 31-32: quod parasti ante faciem omnium populorum, / lumen ad revelationem gentium / et gloriam plebis tuae Israel. Luca 
distingue i tre diversi usi dello stesso concetto: gens si riferisce ai popoli immersi nelle tenebre dell’errore (i pagani), plebs al 
popolo di Dio (Israele e tutti i credenti in Cristo), infine populus assume una valenza onnicomprensiva degli altri due termini. 
1188 In At 6, 2, troviamo la multitudo discipulorum quale traduzione del greco τὸ πλῆθος τῶν μαθητῶν. Sull’uso di plebs nel 
latino cristiano cfr. ThlL X 1, 2389, 35-46. Il valore di multitudo si conserva, con un’accezione negativa, ancora in CS I 27. 
1189 SKUTSCH 1985, pp. 338-39. 
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essere confusi dagli uomini, conducono a traguardi ben diversi1190. Si noti l’uso del gerundivo 
con valore futuro, che compare nella lingua latina a partire dal III secolo d.C.1191 
 
907. spem sequimur gradimurque fide: l’espressione gradimurque fide rielabora il paolino fide 
ambulamus, non specie (2 Cor 5, 7). La spes è ricorrente nel pensiero prudenziano. In psych. 300-308 
la Speranza, che dichiara di avere una dimora in cielo ai piedi di Dio, è la virtù che per prima 
raggiunge il cielo, suscitando nelle altre virtutes il desiderio di seguirla. Nel nostro testo essa si 
pone a guida del cammino di ogni uomo virtuoso. In I 509-510 Roma che si scuote della 
vecchiaia pagana impara a seguire Cristo indirizzando la propria speranza verso l’eternità 
celeste: parata / aeternas temptare vias Christumque... / ... sequi et spem mittere in aevum. Con la 
speranza di raggiungere il premio celeste, l’uomo abbandona i piaceri mondani per cercare 
quelli celesti (II 123-128). Il virtutis iter deve fondarsi nella spes in Dio e tendere al cielo (II 159). 
Essa quindi guida l’uomo nel raggiungimento dei gaudia vitae.  
 
Ottava confutazione (II 910-1113) 
L’ultima richiesta di Simmaco (II 910-916) è relativa alla soppressione del finanziamento al 
collegio religioso delle Vestali, da cui sono derivati fame e carestie. Nella sua parafrasi 
Prudenzio non riprende tutti gli aspetti di Symm., rel. III 11-141192, ma si concentra 
esclusivamente sulle sottrazioni delle sacrae elargitiones, in particolare delle annone che l’arca 
frumentaria distribuiva alle Vestali fino al 382, quando furono soppresse da Graziano.  
I vv. 914-916 riprendono rel. III 15-17 (relativi alla fames del 383)1193, in particolare III 15-16 
secuta est hoc factum fames publica et spem provinciarum omnium messis aegra decipit. Non sunt haec vitia 
terrarum, nihil imputemus austris, nee rubigo segetibus obfuit, nee advena fruges necavit: sacrilegio annus 
exaruit. Simmaco presenta le nefaste conseguenze dell’affronto religioso, come la sterilità dei 
campi (II 914 steriles frugescere rarius agros), le carestie (II 916 mortales pallere inopes ac panis egenos) e 
la fame (II 915 tristem saevire famem): una sorta di contrappasso per aver tolto i finanziamenti e gli 
alimenta necessari per il compimento del culto. La querella di Simmaco (II 910), eco dell’os 
querulum di II 82, è formulata con un gioco di nessi allitteranti: II 910 defleta dolore; II 911 farra 
focis; II 911 stipis ipsis; II 912 castisque choris. Anche l’uso del verso aureo (II 913 Vestales solitis 
fraudentur sumptibus ignes) sottolinea la gravità dell’accusa formulata dal legatus.  
 
Le lamentele di Simmaco convergono tutte intorno all’antico culto di Vesta. Da altre fonti 
sappiamo che egli era molto devoto alla dea1194 e, in quanto pontifex maior1195, nutriva un vivo 
                                                          
1190 Qui voluptas mostra il suo valore di vox media, andando a significare tanto il piacere celeste quanto quello terreno: esempi 
di tale utilizzo in Prudenzio in BROWN 2008, ad loc. Su voluptas, cfr. EVENOPOEL 1993, pp. 41-42. 
1191 Per i suoi usi in Prudenzio, cfr. LAVARENNE 1933, §§ 717-719. 
1192 Tralascia il lamento per aver abolito le esenzioni fiscali (rel. III 11 ita insigne ducitur sacerdotii vacare muneribus), i sussidi 
statali (III 11-12) e la possibilità di ereditare i lasciti testamentari di privati (III 13-14). Per una spiegazione storica di tutti 
questi aspetti, cfr. VERA 1980, pp. 44-48. 
1193 Per una panoramica d’insieme, cfr. VERA 1980, pp. 49-50; CRACCO RUGGINI 1961, pp. 159-60. 
1194 Symm., epist. II 59. 
1195 CIL VI 1699. 
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interesse per il collegio vestale1196. È improbabile che la richiesta di ripristinare il finanziamento 
pubblico alla religione di stato sia avvenuta in occasione dell’ambasciata di Simmaco nel 402. 
Dopo la già dura legislazione antipagana di Teodosio (391 d.C.), i due imperatori Arcadio e 
Onorio avevano rinnovato l’abolizione dei privilegi ai sacerdoti pagani (legge del 7 dicembre 
396, in C.Th. XVI 10, 14), in seguito al breve tentativo da parte di Eugenio di restaurarli. Segnali 
di decadimento del culto di Vesta sono attestati sul finire del IV secolo nell’episodio in cui le 
ultime Vestali si opposero al sacrilegio di Serena contro la Magna Mater (Zos. V 38, 3-4)1197. 
Dati tutti questi elementi, la richiesta qui avanzata da Simmaco non sembra un elemento di 
attualità storica, cela un desiderio più profondo: riconoscere che dalla religione pagana 
derivavano i benefici per tutto l’impero. I romani credevano che dal culto di Vesta dipendesse 
la salus dello stato (Symm., rel. III 14 quid iuvat saluti publicae castum corpus dicare et imperii 
aeternitatem caelestibus fulcire praesidiis…?; III 15 ex huiusmodi facinoribus orta sunt cuncta Romani generis 
incommoda). Il sacro fuoco di Vesta, portato da Enea in fuga da Troia insieme ai Penati (Verg., 
Aen. II 293-297), e il Palladio, conservato nel tempio della dea (Cic., Scaur. 48), erano dunque le 
testimonianze delle antiche origini di Roma nonché i pignora imperii, garanti di eternità dell’Urbe 
stessa1198. Il loro culto era così profondamente congiunto alle sorti di Roma al punto che i riti di 
Vesta erano definiti sacra fatalia1199; una loro violazione suonava come un attentato alla saldezza 
dello stato romano. Questo rapporto è esemplificato dalla spiegazione provvidenzialistica della 
grande fames del 383 (rel. III 16-17).  
 
All’accusa di Simmaco segue la lunga risposta del poeta articolata in tre scansioni essenziali: 
1. II 917-1000: in primo luogo (II 917-954) Prudenzio evidenzia come l’età 
contemporanea non registri alcuna traccia di carestia, nonostante permanga il divieto di 
finanziamento al culto; al contrario le province continuano a produrre abbondanti 
raccolti, come registrato anche da Ambr., epist. 73, 21. In secondo luogo (II 955-1000), 
pur ammettendo che ci sono state magre annate, queste avvenivano anche prima 
dell’istituzione delle Vestali, indipedentemente quindi dalla violazione del loro culto. 
Prudenzio individua l’eziologia di queste calamità: se esse sono tanto antiche quanto 
l’umanità, è perché derivano proprio dagli antiqui errores dei progenitori (II 973), un 
peccato morale e al contempo fisico, che ha condannato tutta quanta la natura alla 
caducità e all’imperfezione (II 996 nec natura caret vitio cui terminus instat). 
2. II 1001-1063: l’argomentazione passa dal piano generale al particolare, con 
un’argomentazione assente nel dettato ambrosiano: se la carestia è la punizione divina di 
fronte all’empietà cristiana, perché non si scatena solo contro i campi di questi ultimi 
invece che colpire tutto il mondo? Da qui si passa a delineare la vita del contadino 
cristiano, in tutto identica a quella dell’agricola pagano salvo che per due aspetti: il 
                                                          
1196 Symm., epist. II 36; IX 108 e 147-148. Cfr. sull’argomento VERA 1980, pp. 44-45. 
1197 PASCHOUD 1989, pp. 265-66. 
1198 Non a caso lo stesso Prudenzio nomina insieme queste divinità: CS I 195 sic Vesta est, sic Palladium, sic umbra penatum; II 
966; per. II 511 tunc Vesta Palladios lares. Su questo, cfr. ANDO 2001, in particolare pp. 393-95. 
1199 Cic., Scaur. 48; Liv. XXVI 27, 14; Ov., fast. IV 445; Aug., civ. III 18. 
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contadino cristiano non cade nell’antiquus error di adorare falsi dei (II 1007) e non cede a 
quel tratto caratteristico dell’agricola pagano, l’avaritia di un raccolto abbondante che lo 
sproni a un grado sempre più elevato di labor improbus. Il contadino cristiano si 
accontenta di quel che la terra produce, sia tanto che poco, perché nutre la speranza nei 
beni eterni (II 1018-1019). Da qui Prudenzio coglie l’abbrivio per delineare il ritratto 
ideale del contadino cristiano, sapiens et rusticus insieme (II 1020), perché sa coltivare 
parimenti la terra e l’anima. La parabola evangelica del seminatore, rielaborata in una 
serie di ammonimenti dati da Cristo ai suoi coloni per coltivare il seme della fede cristiana 
nel terreno del cuore (II 1024-1054), costituisce una retractatio cristiana dell’elogio 
classico, in particolare virgiliano (intertestualmente richiamato), verso la sapienza della 
vita contadina semplice e laboriosa, a dispetto di quella urbana. In questo quadro 
Prudenzio inserisce anche la celebrazione della virtus cristiana delle vergini cristiane.  
3. II 1064-1113: Prudenzio tratteggia a questo punto i caratteri della verginità delle Vestali, 
specularmente a contrasto con quelli poco prima delineati a riguardo delle vergini 
cristiane, una contrapposizione ampiamente diffusa nella letteratura cristiana1200:  
 mentre la donna cristiana sceglie spontaneamente la verginità, la Vestale è 
costretta fin da piccola, contro la sua stessa volontà (II 1066 parvae teneris 
capiuntur in annis);  
 la Vestale vive una castità nel corpo, ma non nell’anima, come fa la vergine 
cristiana: II 1071-1072 adempta voluptas / corporis intacti. Mens non intacta tenetur; 
 a differenza delle vergini cristiane, per le quali la castità era una condizione di 
vita perpetua, la verginità della Vestale ha una fine scandita dalla cessazione del 
suo servizio sacerdotale (II 1075-1085); 
 la Vestale si mostra liberamente in pubblico, partecipando perfino ai cruenti 
spettacoli gladatori, mentre la pudicizia della vergine cristiana le richiede 
un’accurata ritiratezza: II 1086-1094. 
Le caratteristiche della Vestale al confronto con quelle della vergine cristiana sono 
enucleate in due sezioni fondamentali: la prima (II 1066-1085) analizza la lex che regola 
il decus pudoris (II 1065) ed è incentrata sul dramma personale della Vestale, costretta 
contro la propria volontà a una verginità forzata; la seconda (II 1086-1113), che analizza 
la Vestalis virginitatis honestas (II 1064), si concentra sulla funzione pubblica della loro 
verginità: dall’analisi dei privilegi conferiti dal loro status sacerdotale, Prudenzio mostra 
come tali onori non si confacciano con la castità di vita perseguita. 
 
Nell’affondo contro le Vestali, Prudenzio non ne critica il ruolo di pubblica utilità per lo Stato e 
neppure la loro incapacità nel mantenere la castità1201, ma evidenzia la differenza fra una castità 
                                                          
1200 Per Tertulliano la vera castità è solo quella cristiana, perché accompagnata dalla fede retta, mentre quella pagana, non 
avendo coscienza del vero bene, è destinata a perdersi (cultu fem. II 2, 1-3) e comunque sempre opera del diavolo (exh. cast. 
XIII 2). La verginità cristiana si contraddistingue per essere disinteressata, mentre per le Vestali essa era come venduta in 
cambio di ricchezze e privilegi (Arn., nat. IV 35; Ambr., virg. I 4, 15; virginit. III 13; epist. 73, 11-12). Sui rapporti tra vergini 
pagane e cristiane, cfr. SCHILLING 1961; GRAMAGLIA1988; DESANTI 1990. Più in generale cfr. CLARK 1993. 
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liberamente scelta e una vita casta imposta dalla crudeltà di Vesta, che richiede una verginità 
esclusivamente giovanile, e da un’istituzione che coarta la libera scelta delle donne. Il libro si 
chiude così com’era iniziato, in quanto la virgo Vestalis fa da contraltare alla virago Victoria, 
entrambe ritenute custodes imperii, ma capaci solo di essere ammirate per la loro esteriorità. 
 
911. Palladiis… farra focis: i Palladii foci sono i focolari di Vesta, che contenevano il Palladio: 
simile iunctura in Prop. IV 4, 45 Pallados exstinctos… ignes. Il simulacro di Pallade Atena era 
custodito nel tempio di Vesta: Cic., Scaur. 48; Ov., fast. VI 435-436; Ov., trist. III 1, 29; Luc. I 
597-598; Flor. I 2, 3. La statua della dea, discesa direttamente dal cielo, conferiva alla città che la 
possedeva il dono dell’indistruttibilità: Ov., fast. VI 427-428. Dionigi di Alicarnasso fa risalire il 
rapimento e la sua traslazione a Roma allo stesso Enea (Dion. Hal., ant. Rom. II 66, 5)1202. Oltre 
alla statuetta, nel tempio era conservato sempre acceso il sacro fuoco della dea, portato 
direttamente da Enea (Verg., Aen. II 296-297). In virtù delle origini troiane, Ovidio definiva i 
focolari di Vesta Iliaci foci (fast. VI 456). Il loro culto è ancora accostato in CS I 195; II 966. Nel 
focolare di Vesta venivano offerte alla dea delle focacce con la mola salsa, preparate con tritello e 
farro abbrustolito con sale: il sacrificio delle focacce è descritto in Ov., fast. VI 311-318. L’uso 
di offrire il farro in sacrificio era un cerimoniale adottato anche verso altre divinità: cfr. Ov., fast. 
III 284; Prud., CS II 23 non aris, non farre molae victoria felix / exorata venit. 
 
912. alimenta negentur: clausola simile in Ov., trist. V 8, 13 alimenta negarat, che il poeta 
riferisce a quanti subiscono la mutevolezza della Fortuna. Analogo cambio di sorte è avvenuto 
per le Vestali, secondo Symm., rel. III 15 [trapezitae] sacrae castitatis alimenta verterunt; Ambr., epist. 
73, 13 sacerdotibus quoque suis et ministris queruntur alimenta publica non praeberi. 
 
914. steriles frugescere rarius agros: la locuzione virgiliana steriles… agros indica i campi 
infecondi: Verg., georg. I 84; Aen. III 141 tum sterilis exurere Sirius agros. Il contesto di questo passo 
era presente già nella descrizione della carestia in Symm., rel. III 15 secuta est hoc factum fames 
publica et spem provinciarum omnium messis aegra decipit, che rievoca Verg., Aen. III 142 arebant herbae 
et victum seges aegra negabat, con la miserevole peste che dal cielo scese a devastare l’isola di Creta. 
Prudenzio era in grado, come già Ambrogio, di «cogliere la funzione allusiva della 
apparentemente innocua citazione virgiliana, che in modo indiretto rafforzava l’idea di una 
minacciosa collera divina»1203. L’incoativo frugesco, neologismo tertullianeo (res. 22, 8), indica il 
progressivo arricchirsi di messi dei campi (Verg., ecl. IV 28 molli paulatim flavescet campus arista), 
ma il normale corso naturale è qui sovvertito dalla punizione divina. Al posto di rarius, lectio 
                                                                                                                                                                                  
1201 La rigida castità cui si sottoponevano le Vestali è confermata dalle dure disposizioni contro la vergine che osava violare la 
castità, come nel caso della vestale Claudia al tempo di Valentiniano I (Prud., per. II 527-528; CIL IV 32422) o di Primigenia ai 
tempi di Simmaco (Symm., epist. IX 147-148). Non a caso le fonti cristiane non fanno mai riferimento a episodi incestuosi delle 
stesse per dimostrare la loro falsa castità.  
1202 Su come la statua fosse arrivata a Roma esistono varie tradizioni, riportate da Ov., fast. VI 433-435; cfr. comm. in II 544-545. 
1203 GUALANDRI 1995, p. 245. 
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defficilior, alcuni manoscritti presentano la lezione parcius, forse una glossa esplicativa influenzata 
da Symm., rel. III 11 sub largissimis imperatoribus denegetur, quod parcissimi praestiterunt1204.  
 
915. tristem… famem totumque per orbem: cfr. Ambr., epist. 73, 17 famem… miseram, riferita 
alle carestie verificatesi già sotto il paganesimo (cum superstitio gentilis toto orbe ferveret)1205.  
 
918. Triptolemi Cererisque: la coppia rappresenta tipicamente l’agricoltura (app. Verg., Culex 
135-136). Cerere è dea delle messi; da lei Trittolemo, figlio di Celeo re di Eleusi, imparò 
l’aratura e a sua volta insegnò agli uomini l’uso dell’aratro adunco (Verg., georg. I 19 unci… 
monstrator aratri; Rut. Nam. I 74): sulla sua storia, cfr. Ov., fast. IV 550-560.  
 
921-925.: a dispetto di quanto lamentava Simmaco, Prudenzio continua a sentir parlare delle 
feconde piene del Nilo (Verg., georg. IV 287-294; Sen., nat. IVa; Plin., nat. V 54-55); quindi in II 
923-925 immagina per absurdum che l’Egitto si secchi, in seguito al prosciugamento del fiume. 
Nella relatio non c’è alcun riferimento alla carestia egizia del 383, mentre troviamo un rapido 
accenno nella lettera replicatoria di Ambrogio (epist. 73, 19 nec assueto cursu Nilus intumuit, ut 
urbicorum sacerdotum dispendia vindicaret, qui non vindicavit suorum?). L’immagine di terra rigogliosa 
denuncia il ruolo di perno annonario che l’Egitto rivestiva per Roma nell’antichità1206. In realtà, 
nel IV secolo il traffico di grano proveniente dall’Egitto era stato dirottato verso la nuova 
capitale Costantinopoli, mentre i rifornimenti annonari destinati all’Urbe provenivano 
dall’Africa (Claud., Gild. 60-64): tuttavia lo stesso Simmaco durante il suo mandato di praefectus 
urbi, quando iniziava a scarseggiare il grano africano, non esitò a chiedere invii sostitutivi anche 
dall’Egitto (rel. IX 7), forse mai arrivati (come si evince da rel. XXXVII 2).  
Le piene del Nilo sono descritte con i termini caratteristici della letteratura classica: il verbo 
discurro è tipico in riferimento al corso del Nilo diviso in molti rami (cfr. Verg., georg. IV 292 
[Nilus] …diversa ruens semptem discurrit in ora; Sen., nat. IVa, 2, 8); qui invece fa riferimento alle 
piene del fiume che esonda nei campi egizi, indicati per sineddoche con l’isola di Faro davanti 
ad Alessandria (II 921 per Pharios… campos; cfr. Stat., Theb. IV 709-710; VI 278). Prudenzio 
desume la iunctura di II 921 Nilum discurrere dalla clausola di Luc. X 238 discurrere Nilum. Il nesso 
viridis… Canopi di II 922, dove il verde allude al colore della vegetazione1207, indica l’effetto 
fecondante delle acque ‘stagnanti’ del Nilo (cfr. Verg., georg. IV 291 viridem Aegyptum migra 
fecundat harena). Il calmo ristagnare delle acque nei campi (II 922 sata stagnare, con effetto 
allitterante) era successivo alla piena dirompente (cfr. Luc. II 416-417; Sen., nat. IVa, 2, 8).  
La palude pelusiaca (Pelusiacae… paludis riecheggia Claud., carm. min. 27, 97 Pelusiacas… paludes) 
allude alla foce più orientale del Nilo, presso cui sorgeva la città di Pelusium, agli antipodi della 
                                                          
1204 Poiché in realtà il testo di Simmaco che qui fa da ipotesto è rel. III 15 secuta est hoc fames publica et spem provinciarum omnium 
mesis aegra decipit, CUNNINGHAM 1971, p. 67, ritiene che la lezione parcius sia da rigettare. 
1205 La clausola totumque per orbem, tipicamente poetica, potrebbe essere stata suggerita dall’idea di globalità espressa dal toto 
orbe di Ambrogio. 
1206 Sulla produzione frumentaria egiziana, Hor., carm. I 1, 9-10; Iul. Val. III 1350-1352; cfr. anche DE SALVO 1998, pp. 95-102. 
1207 Nelle rappresentazioni egiziane Osiride, dio della rinascita, veniva raffigurato con il volto verde e con le gambe che 
sorgono dal Nilo (CHOMARAT 1974, p. 186). 
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viridis Canopus, situata sulla foce più occidentale. Insieme con Memphis, antica capitale dell’Egitto, 
situata sulla punta del delta, Prudenzio descrive i tre poli della foce del Nilo. 
 
926-936.: le tre interrogative retoriche dimostrano l’assurdità nel ritenere che il Nilo possa 
seccarsi per i sacrilegi imputati da Simmaco. La loro formulazione presenta un’identica 
struttura, in cui ogni domanda, scandita dall’anafora dell’incipitario num e della congiunzione et, 
occupa due versi, di cui il primo si lega sempre al secondo tramite enjambement. Il secondo verso 
presenta una struttura cara alla poesia, con il significante davanti a cesura semiquinaria e il 
significato alla fine1208. Con effetto di variatio la terza interrogativa si dilata in altre proposizioni.  
 
926-927.: si fa riferimento alle misteriose sorgenti del Nilo (II 926 fons), sconosciute a tutti e 
ritenute inconoscibili: Herod. II 28-34, in particolare II 34 περὶ δὲ τῶν τοῦ Νείλου πηγέων 
οὐδεὶς ἔχει λέγειν; Callim., frg. 384, 31-32 Pf.; Hor., carm. IV 14, 45; Tib. I 7, 23 Nile pater, 
quanam possim te dicere causa / aut quibus in terris occuluisse caput; Ov., am. III 6, 40; Luc. X 189-191; 
Plin., nat. V 51). Prudenzio rende questo senso di mistero intorno alla sorgente con un 
pleonasmo: II 926 arcano… tectus operto1209. Seneca (nat. VI 8, 3-4) raccconta di una spedizione 
organizzata da Nerone che inviò alcuni legionari romani ad investigandum caput Nili (VI 8, 3). 
 
928-929.: dalla fons del Nilo, Prudenzio passa adesso al corso del fiume: l’impiego di amnis (II 
929) è appropriato perché si riferisce alla direzione inversa assunta dal Nilo che invece di 
sfociare nel Mediterraneo (II 928 nostras… ripas, equivalente del più noto mare nostrum), risale 
fino alla sorgente di origine (II 929 exustos cursum deflectit ad Indos). Così va interpretato questo 
secondo emistichio, fortemente suggestionato da Verg., georg. IV 293 coloratis amnis devexus ab 
Indis, dove il poeta afferma che il Nilo (anche lì amnis) discende ab Indis. Prudenzio sovverte il 
significato del passo virgiliano attraverso un puntuale rovesciamento lessicale: devexus diviene 
deflectit, il moto da luogo ab Indis diventa un moto a luogo ad Indos. Con Indi Virgilio indicava 
spesso gli Etiopi (georg. II 170-172; Aen. VI 792-797; VII 605; georg. II 122-125 usa India per 
Etiopia; Serv., in georg. II 116)1210. In realtà il termine si prestava a indicare i popoli sia dell’India 
che dell’Etiopia1211, cioè tutti i popoli di pelle scura. Tale uso denuncia la solita confusione dei 
poeti latini nella denominazione di popoli di paesi orientali. In ogni caso, ci sembra che qui gli 
Indi alludano agli Etiopi: la locuzione exusti Indi riprende da vicino i colorati Indi di Verg., georg. IV 
293 (cfr. Sen., nat. IVa 2, 18 Aethiopiam ferventissimam esse indicat hominum adustus color). Il nome 
stesso Etiopi significa “dal volto riarso” dal sole (da αἴθω e dalla radice ὀπ-).  
 
                                                          
1208 Il ripetersi di questa struttura sembra ribattere alle parole di II 914 hinc ait et steriles frugescere rarius agros, in cui Simmaco 
impiegava la stessa struttura. 
1209 LAVARENNE 1933, § 1574. 
1210 Sul problema, cfr. ANDRÉ 1949.  
1211 Aesch., Suppl. 284-286 afferma che gli Indi sono vicini agli Etiopi; Andromeda è definita Indiana in Ov., ars I 53 ed Etiope 
in Ov., met. IV 669. 
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930-931.: l’ultima interrogativa presenta la corrente (flumen) del Nilo. Prudenzio immagina che 
una voragine ne abbia risucchiato le acque. La clausola di II 931 subito… abosrbentur hiatu 
rimodula Luc. III 261 subito… absorbet hiatu (la terra si apre e risucchia le acque del Tigri).  
 
932-936.: i versi descrivono l’attività fecondante delle acque del Nilo che prima ricoprono i 
semi (II 932 ne sulcos operire vadis), poi si estendono a coprire tutte le aride pianure dell’Egitto (II 
932-933 neve arida possint / Aegypti per plana trahi), quindi addolciscono le dure zolle del terreno 
(II 933-934 glaebasque rigentes / …mollire) fino a formare il limo (II 934 ad pingue lutum). I vv. 935-
936 descrivono gli effetti benefici derivati dal Nilo: in particolare II 935 si concentra sulla 
descrizione della messe (seges) a cui è accostata un verbo attinente il campo semantico dell’acqua 
(fluctuet), mentre nel verso successivo è la distesa di acqua (aequor) e non la messe, come sarebbe 
logico aspettarsi, a ricoprirsi di gravidae aristae (iunctura di Verg., georg. I 111; Ov., met. I 110)1212. 
L’espressione crinitis… agris richiama la tipica metafora poetica fra i capelli e le foglie sugli alberi 
(Hor., carm. IV 7, 1-2; Stat., silv. IV 5 9-10 frondibus annuis / crinitur arbos), fra i capelli e le messi 
nei campi (Hom., Od. XXIII 195; Stat., Theb. IV 217 frondenti crinitur cassis oliva). 
 
937-943.: Prudenzio menziona i tre più importanti depositi granai dell’Italia e dell’Urbe: l’Africa 
(II 937 Libyci… ruris), la Sicilia (II 941 Leontini… campi, formula desunta da Sil. XIV 125), la 
Sardegna (II 943 Sardorum… classis). Dopo che le esportazioni di grano dall’Egitto iniziarono a 
essere dirottate verso Costantinopoli, la Libia divenne il rifornimento principale dell’Urbe e 
dell’Italia intera1213: Claud., Gild. 62-63 spes unica nobis / restabat Lybiae. Alla fine dell’autunno del 
397 d.C., all’inizio della rivolta gildonica, Gildone aveva bloccato a Cartagine i regolari 
rifornimenti granari diretti a Roma, scatenando una crisi annonaria in Italia1214. Nella tarda 
antichità i granai africani costituivano dunque il principale rifornimento alimentare. Accanto 
all’Africa, Prudenzio ricorda gli altri due principali rifornimenti granari di Roma, costituiti dalla 
Sicilia e dalla Sardegna (Cic., Manil. 35; Val. Max. VII 6, 1). Lucano ricorda che il rifornimento 
proveniente dalla Sicilia e dalla Sardegna è poco meno abbondante di quello africano (III 65-
70): i frugifera arva delle due isole (III 65) i cui frutti vanno a riempire i Romana horrea (III 67) 
corrispondono in Prudenzio alle frugiferae cumbae che vanno a stipare i Romana horrea, destinati a 
rompersi. Gli horrea, magazzini fluviali alla foce del Tevere, sono riforniti attraverso le cumbae, 
imbarcazioni leggere di media dimensione, dotate di vele e remi, adatte per il trasporto fluviale. 
Per descrivere l’abbondanza del grano prodotto, Prudenzio si serve dell’immagine virgiliana 
(georg. I 49 illius immensae ruperunt horrea messes), dei magazzini straripanti di grani fino al punto di 
rompersi (II 942 Romana… horrea rumpat). Sulla funzione annonaria della Sicilia, basta ricordare 
l’elogio di Cicerone in Verr. II 2, 1-7, che chiama la Sicilia cellam penariam rei publicae nostrae, 
                                                          
1212 I verbi mollire e vestire richiamano il ruolo ingentilitore dell’agricoltura, sottolineato già da Ambr., epist. 73, 25 post ubi 
imperare arvis sollicitus coepit agricola, et informe solum vestire vinetis, silvestres animos domesticis mollitae cultibus exuerunt, e prima 
ancora da Verg., georg. II 36-38. 
1213 Sull’importanza dell’annona africana, cfr. CAGNAT 1916; CRACCO RUGGINI 1961; LEPELLEY 1967, p. 139. 
1214 Per la crisi annonaria a Roma nel 397/398, cfr. Claud., Gild. 66-74; Stil. I 307-309 e 314; Eutr. I 401-409; Symm., epist. IV 5; 54 
(su cui MARCONE 1987, pp. 42-44; 90-91); VI 47; 61; 62 (MARCONE 1983, pp. 125-27; 141-43; 146-48); VII 21; 38; VIII 19; 65; IX 29-
29a; 42; 81; 124 (RODA 1981, pp. 149-53; 169-71; 211-12; 278-79). 
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nutricem plebis Romanae (II 2, 5). I campi Leontini sono ricordati per la loro fertilità già da Cic., 
Verr. II 3, 47. La formula Lilybeo ex litore è mutuata da Luc. IV 583: il promontorio Lilibeo si 
trovava nella punta occidentale dell’isola, presso l’attuale Marsala, quindi molto distante dalla 
città di Lentini ove si produceva il grano. Per la sua posizione geografica, rivolta verso l’Africa e 
verso Roma, esso costituiva il luogo ideale per gli scambi commerciali; qui potrebbe indicare 
per metonimia l’intera Sicilia. La feracità della Sardegna è ricordata invece da Hor., carm. I 31, 3-
4 non opimae / Sardiniae segetes feracis; Mela II 123; Sil. XII 375; Claud., Gild. 5091215. 
 
944-947.: le tre aree di rifornimento agrario ritornano nella menzione dell’arator Poenus (II 944-
945, eco di Claud., Stil. III 102), del Siculus (II 945), quindi, con effetto di variatio, della Sardinia 
(II 946). La domanda retorica di Prudenzio respinge le tesi di Simmaco sull’approvigionamento 
durante la carestia: rel. III 16-17 silvestribus arbustis vita producitur et rursus ad Dodoneas arbores plebis 
rusticae inopia convolavit. […] quando in usum hominum concussa quercus, quando vulsae sunt herbarum 
radices? La fames era tale che ognuno dovette tornare a cibarsi degli arbusti dei boschi (II 944 
pirae silvestres), a scuotere le querce di Dodona per raccoglierne le ghiande (II 946 quernas… 
glandes)1216, a estirpare le radici delle erbe (corrispondente a II 945 avulsas… herbas). I versi sono 
intessuti di reminiscenze virgiliane: II 946 quernas… glandes riecheggia georg. I 305 quernas 
glandes;1217 II 945 avulsas… herbas e II 947 corna… lapidosa riprendono Aen. III 649-650 lapidosaque 
corna / dant rami et volsis pascunt radicibus herbae,1218 in cui Achemenide racconta di come fosse 
sfuggito a Polifemo, mangiando bacche, corniole e radici divelte. Lo stesso episodio era stato 
riecheggiato già da Symm., rel. III 17 quando vulsae sunt herbarum radices, e da Ambr., epist. 73, 20 
iam enim nec herbarum vulsis radicibus rusticana plebs pascitur, nec baccae silvestris explorat solatia, nec cibum 
de sentibus rapit. L’uso massiccio delle allusioni virgiliani corrisponde all’analogo uso dell’ipotesto 
virgiliano in Simmaco e Ambrogio1219, utilizzato però da entrambi con usi e finalità diverse in 
relazione allo scopo1220. Prudenzio, che riconosce la differente retractatio da parte dei suoi 
predecessori, impiega le medesime allusioni per smascherare le contraddizioni dell’avversario: il 
ritorno all’alimentazione di sussistenza, evocato da Symm., rel. III 16, è descritto nella forma di 
un regressus dell’umanità allo stadio di vita primigenia. Ghiande, corbezzoli e pere selvatiche, 
menzionate da Prudenzio, rappresentavano nella cultura antica gli alimenti tipici dell’umanità 
primigenia, come ben evidenziato nel ritratto dei primi uomini in Lucr. V 965 glandes atque arbita 
vel pira lecta. La retractatio operata da Prudenzio si allinea pertanto a quella già formulata da 
Ambrogio: epist. 73, 17 Chaonia frugem glande mutantes, rursus in pecudum pastus, et ad infelicis victus 
                                                          
1215 Sul ruolo della Sardegna, cfr. RICKMAN 1980, pp. 106-07. 
1216 Le ghiande di quercia tornano a essere nei momenti di carestia l’unico cibo per l’umanità: Verg., georg. I 147-149. 
1217 BERGMAN 1926, p. 465. Cfr. anche Tib. II 1, 38; Ov., fast. I 676. 
1218 GARUTI 1996, p. 190, ad loc.; cfr. anche Verg., georg. II 34. 
1219 Per i quali rimando a GUALANDRI 1995 e NAZZARO 2001. 
1220 NAZZARO 2001, p. 261: «per Simmaco l’implicito riferimento al Mantovano vuole testimoniare del possesso di una solida 
formazione intellettuale propria dell’aristocrazia pagana e dell’appartenenza a una tradizione politica e civile di cui egli […] 
intende farsi continuatore […]. Ambrogio, nondimeno, utilizzando Virgilio, mostra di condividere con il suo antagonista 
pagano linguaggio e modelli di riferimento culturale e nel momento in cui riusa i medesimi testi virgiliani (integrandoli e 
ampliandoli) vuol mostrare come i Cristiani, irriducibili per quanto riguarda la loro fede religiosa, non siano estranei alla 
tradizione culturale, vantata come esclusiva da Simmaco». 
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alimenta revocati, concussa quercu, famem in silvis miseram solabantur. […] Re vera quando ante vacuis avenis 
seges avari vota lusit agricolae, et spem rusticae plebis quaesita sulcis frugis herba destituit?  
 
948-950.: altre domande retoriche: la prima allude a due elementi caratteristici di ogni romano, 
panem et circensem (Iuv. X 80-81). La seconda allude alla distribuzione frumentaria effettuata dal 
gradilis (cfr. anche CS I 582 panis... gradibus dispensus ab altis). Il gradilis era un magistrato, così 
chiamato perché seduto su un seggio posto su un gradus1221, preposto alla distribuzione di 
frumento o pane (C.Th. XIV 17, 2-6). Infine si allude al lavoro dei mulini sul Gianicolo, rimasti 
attivi fino al VI secolo (Proc., Goth. I 19), che producevano il grano per la plebe romana1222. 
 
955-1000.: dopo aver demolito le idee di Simmaco sulle difficoltà annonarie dell’Italia, 
Prudenzio dimostra come le carestie fossero presenti già nell’antichità, anteriori perfino al culto 
di Vesta o del Palladio. Ciò significa che esse sono legate non all’adempimento di un culto, ma a 
un limite ontologico inscritto nella natura stessa (II 996 nec natura caret vitio cui terminus instat).  
 
956-964.: Prudenzio individua tre cause principali della carestia. La prima è imputabile al sole 
cocente dell’estate, che ammorba l’aria: il tabidus aer (II 957) secca le nubi (II 978 siccavit tenues 
ardenti sidere nubes) e inaridisce i campi. La seconda causa è opposta alla prima: le carestie 
derivano dalle piogge troppo frequenti (II 959 creberrimus imber) che, diversamente dalle delicate 
piogge primaverili (II 959 nec vernas infudit aquas), distruggono il raccolto ancora giovane. Queste 
due cause corrispondono a quelle che sono all’origine della pestilenza in Lucr. VI 1096-1102, 
dove il troppo sole o le troppe piogge causano l’imputridimento della terra. La terza causa 
infine è imputata al soffiare dello scirocco (II 962 calido… ab Euro) che, bruciando il grano non 
ancora pienamente sviluppatosi, ne blocca la crescita. Questi tre fattori sono ricordati anche 
nella descrizione della carestia in Ov., met. V 482-484 primis segetes moriuntur in herbis, / et modo sol 
nimius, nimius modo corripit imber, / sideraque ventique nocent1223. 
 
957. tabidus aer: la clausola riecheggia Lucr. VI 1097 morbidus aer, dove la corruzione dell’aria 
segnava l’inizio della pestilenza. L’insalubrità dell’aria era considerata responsabile di morbi e 
pestilenze, secondo una dottrina fisiologica risalente al trattato ippocratico Delle arie, delle acque e 
dei luoghi, divulgata poi dallo stoicismo: Sen., nat. VI 27, 2 aer ipse… corruptus internorum ignium 
vitio; Verg., georg. III 478; Aen. III 138 corrupto caeli tractu. L’aggettivo tabidus è lo stesso che Verg., 
Aen. III 137-139 riferiva alla pestilenza sull’isola di Creta; cfr. anche Mart., epigr. I 78, 1.  
 
960. messis adulta: l’exemplum del raccolto che non è riuscito a consolidare le proprie forze 
prima di giungere a completa maturazione, frustrando così le speranze del contadino, si allinea 
                                                          
1221 Su cui cfr. TENGSTRÖM 1974, pp. 82-84. 
1222 Per questi due aspetti, cfr. CERRI 1963, pp. 314-15. 
1223 EWALD 1942, p. 151. Cfr. gli stessi tre elementi naturali in Lucr. V 214-217 cum iam per terras frondent atque omnia florent, / 
aut nimiis torret fervoribus aetherius sol / aut subiti perimunt imbres gelidaeque pruinae, / flabraque ventorum violento turbine vexant. 
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con i dati storici messi in rilievo già da Ambr., epist. 73, 18 non est igitur idonea quae tantam 
aegritudinem mundi fallentis causa constrinxerit, ut virentibus segetibus subito spes anni adulta moreretur. 
 
961. conceptas tenero solidaret lacte medullas: l’espressione tenero… lacte costituisce 
un’enallage, perché l’aggettivo tener si lega meglio a medulla; il verso riecheggia Luc. IV 318 tenera 
sucos pressere medulla nella descrizione degli effetti della fame (cfr. anche Nemes., cyn. 155). Ad 
arricchire il quadro intertestuale interviene il chiasmo dei termini disposti in un verso aureo.  
 
962. adflatum calido sucum contraxit ab Euro: cfr. il locus similis di Stat., Theb. V 527 percussae 
calidis adflatibus herbae. Sotto il nome di Eurus, vento orientale, i Romani includevano anche 
l’Euronoto, il vento che soffiava da sud-est, chiamato anche Volturno (Gell. II 22, 10; Sen., nat. 
V 16, 4). A questo si riferisce Prudenzio con l’espressione calidus Eurus. Anche Simmaco 
imputava la carestia del 383 al vento caldo del sud (l’Austro, molto simile allo scirocco di sud-
est): rel. III 16 nihil inputemus austris. La violenza del volturno, capace di bruciare i germogli, è 
ricordato ancora da Colum. V 5, 15.  
 
963-964. inrita vota / agricolae sterilis stipularum silva fefellit: il verso, che conclude la 
descrizione della carestia, riprende il concetto di Symm., rel. III 15 spem provinciarum omnium messis 
aegra decepit, scongiurato poi da Ambr., epist. 73, 17 revera quando ante vacuis avenis seges avari vota 
lusit agricolae et spem rusticae plebis quaesita sulcis frugis herba destituit? Ancora una volta il dettato di 
Prudenzio è molto vicino a quello del presule milanese. Gli inrita vota richiamano Ambr., epist. 
73, 17 avari vota… agricolae, in contrasto con quelli legittimi dell’agricola avarus in Verg., georg. I 47-
48. Spesso la speranza nel raccolto era formulata dal contadino sotto forma di vota agli dei, che 
divenivano inrita quando Cerere li ignorava: Ov., am. III 10, 34 e fast. IV 642 inrita decepti vota 
colentis erant; met. I 273-274 sternuntur segetes et deplorata coloni / vota iacent, longique perit labor inritus 
anni. Anche l’uso del verbo fallo richiama l’idea topica della frustrazione del contadino: Ov., fast. 
IV 645; ars I 450; cfr. anche l’uso di altri verbi simili come decipio (Ov., am. III 10, 34; fast. IV 
642) o eludo (Verg., georg. I 225-226). Neppure Simmaco e Ambrogio si esimono da questa 
topica: Symm., rel. III 15 spem… decepit; Ambr., epist. 73, 17 vota lusit agricolae. Rappresentare la 
frustrazione attraverso l’immagine di un malevolo inganno perpetrato dalla natura (o dalle 
divinità) ai danni del contadino rafforzava nel cristiano l’idea che a causare la carestia non fu 
certo la sottrazione del finanziamento al culto divino. La formulazione allitterante sterilis 
stipularum silva sembra una rielaborazione di Verg., georg. 84-85 sterilis incendere profuit agros / atque 
levem stipulam crepitantibus urere flammis1224. 
 
965-972.: i campi sono guastati dalla carestie (II 965 ager corruptus) a causa di vitia ontologici 
inscritti nelle leggi naturali, in netto contrasto con quanto affermato da Symm., rel. III 16 non 
sunt haec vitia terrarum. […] Sacrilegio annus exaruit. Prudenzio, dopo aver fatto risalire l’origine di 
                                                          
1224 Non mi pare significativo l’accostamento della locuzione prudenziana a Verg., georg. II 440 steriles… silvae, proposto da 
EWALD 1942, p. 151, perché è chiaro che qui silva non indica il bosco, ma una ‘raccolta abbondante’. 
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questi culti a Troia (II 966-969) e ad Atene (II 969-971), afferma che le carestie avvenivano già 
prima che esistesse il culto pagano, i cui dèi non possono niente contro i vitia della terra. Delle 
divinità troiane Prudenzio menziona in primo luogo il Palladio e Vesta, già presenti nella querella 
di Simmaco in II 911-913; di Vesta si ricorda il fuoco consacrato in un tempio troiano (II 967 
sub lare Pergameo). La locuzione richiama Verg., Aen. V 744 Pergameumque Larem et canae penetralia 
Vestae. Il culto di Vesta è accostato a quello dei Penati, come in CS I 195. In II 968 il quadro 
delle divinità tutelari menzionate da Simmaco si amplia ad accogliere due divinità protettrici 
della città di Ilio, Poseidone e Apollo, che costruirono le mura di Troia su richiesta del re 
Laomedonte, Priami genitor (II 968)1225. In II 969 si passa dalla terra troiana a quella greca: si 
chiama in causa Pallade Atena, dea tutelare di Atene, città che, dopo Troia, vantava di custodire 
il Palladio. In II 970-972 Prudenzio mostra che il fuoco sacro di Vesta (II 970 Vestalis origo 
favillae) derivava in realtà dalla fiamma di alcuni stecchi (II 971 primo de fomite) che poi Troia e 
Atene (indicate in II 972 con l’etnico aut Fryx aut Graius) consacrarono alla divinità. 
 
973. antiquis elementa labant erroribus: in ham. 244-246 Prudenzio afferma che la furia degli 
elementi naturali deriva da una loro corruzione, non certo dalla benevola volontà creatrice di 
Dio1226. Tale corruzione discende da antiqui errori, dalle deviazioni dei primi uomini da Dio. 
Altrove Prudenzio dice che la corruzione del mondo deriva dalla caduta dell’uomo con il 
peccato originale (ham. 247-250). Gli antiqui errori potrebbero alludere al peccato primordiale dei 
progenitori (II 956 priores). D’altra parte fra i cristiani il termine error è spesso usato per indicare 
la religione pagana (Prud., per. II 445 error troicus; Ps.-Paul.Nol., carm. 32, 95; Vulg., Ios. 23, 12); 
nel CS si accompagna sovente a un aggettivo che ne qualifica il passato vetusto accanto alla 
novitas cristiana (CS I 10 pristinus… error; II 1007 antiquus… error)1227. Dunque nel peccato 
primordiale dell’umanità si inserisce anche quella vana superstitio pagana degli antenati (II 198) 
che ha corrotto l’umanità e da lì il mondo intero1228.  
 
976. edax… rubigo: anche Simmaco menzionava la rubigo quale presunto colpevole della 
carestia: rel. III 16 nihil inputemus austris. Nec rubigo segetibus obfuit nec avena fruges necavit. La ruggine 
è un fungo parassitario rossiccio che consuma la foglia e gli steli di frumento (Verg., georg. I 150-
151); l’aggettivo edax riprende il virgiliano edere.  
 
977. maligni / aeris ex vitio: si ribadisce l’idea che la carestia sia derivata da una corruzione 
dell’aria, ritenuta responsabile di ogni malattia e pestilenza: Lucr. VI 1093-1102, in particolare 
1097 fit morbidus aer (cfr. II 957 tabidus aer). Il vitium dell’aer malignus, con una formulazione in 
                                                          
1225 Hom., Il. XXI 441-457; Ov., met. XI 199-215. 
1226 Ham. 244-246 nec tamen his tantam rabiem nascentibus ipse / conditor instituit, sed laxa licentia rerum / turbavit placidas rupto 
moderamine leges; cfr. anche ham. 236-238. 
1227 Cfr. LAVARENNE 1933, § 102. 
1228 Prud., ham. 206-207 ultimus exitium subverso praeside mundus / sortitur mundique omnis labefacta supellex; 213-215 ditissimus 
orbis / scilicet in facilem domino peccante ruinam / lapsus erile malum iam tunc vitiabilis hausit.  
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enjambement che richiama Stat., silv. II 2, 77-78 malignum / aera, rievoca l’immobilità dell’aria che 
fa morire di sete le erbe dei campi1229: Verg., ecl. VII 57 aret ager; vitio moriens sitit aeris herba.  
 
976-988.: Simmaco invitava a non incolpare né la rubigo né il caldo vento del sud (l’Austro) per 
la carestia del 383, perché non per vitia propri si guasta la terra; Prudenzio invece afferma che è 
proprio per questi vitia, connessi alla caduta dell’uomo con il peccato originale, che la terra si 
guasta. Ecco dunque la rubigo (II 976) e il gelido freddo vento del nord, l’Aquilone (II 978 gelidi 
glacies aquilonis, con effetto di variatio rispetto al caldo Austro menzionato da Simmaco). 
L’Aquilone che soffia dopo che già i tiepidi venti dello Zefiro hanno annunciato alla natura il 
risveglio primaverile (II 977 vere tepenti, clausola di Ov., ars. III 185), finisce per bruciare i 
germogli ancora teneri (si notino ben tre vocaboli inerenti l’immagine del fuoco: II 978 inurit; II 
979 ambustum e fuligine). La clausola fuligine tinguit (II 979) richiama Iuv., sat. II 93 fuligine tinctum. 
In II 980-984 l’attenzione si concentra intorno al seme, che per il freddo eccessivo (II 981 
continuis nimiisque… pruinis) non riesce ad affondare nella terra le radici (II 982 nec… tenuem telluri 
adfigere fibram) che vengono strappate (II 984 avellitur arvo). Quindi subentrano altri due mali dei 
campi, gli ancipites tribuli (i pruni a due o più spine: cfr. Verg., georg. I 152-153 subit aspera silva, 
lappaeque tribolique)1230, e il carduus, altra pianta spinosa (horrens) che va a sostituire gli steli di grano 
(Verg., georg. 151-152 segnisque horreret in arvis / carduus); queste piante mancano nei pascoli erbosi 
a cui il Buon Pastore conduce le anime (cath. VIII 41-44). 
 
986. hos fert sicca sitis, hunc ebrius educat umor: i triboli da una parte (hos) e il cardo 
dall’altra (hunc) sono i frutti della siccità (sicca sitis) e delle piogge eccessive (ebrius… umor). Il 
parallelismo degli elementi, che evidenzia l’antitesi fra la sitis e l’umor, è sottolineato dal poliptoto 
hos/hunc e dai nessi allitteranti che si creano fra gli elementi stessi. 
 
987-988.: il tempo stagionale (temperies) con le sue anomalie (minus vel plus) è l’unico responsabile 
dei morbi terrarum (II 988), che colpiscono un mondo malato (mundum vulnerat aegrum, eco di 
Manil. I 894-895; cfr. Ambr., epist. 73, 18 aegritudinem mundi fallentis). In II 136 aeger era il corpo 
umano, che gode la stessa natura imperfetta del mondo (II 993 natura eadem sustentat utrumque). 
 
989-996.: la corruzione insita nella natura corrisponde alla corruzione presente nel corpo 
umano (II 989 non aliter nostri corruptus corporis usus) che, invece di procedere sull’unica retta via, 
devia per mille sentieri sbagliati, a causa del peccato (II 991 excessu moderaminis). Di conseguenza, 
a causa di questi errores, anche il corpo umano, al pari degli elementi naturali, è esposto alle 
malattie e all’invecchiamento (II 995 aut titubant morbis aut tempore victa senescunt), giacché dal nulla 
proviene e al nulla è destinato (II 994 edita de nihilo crescunt nihilumque futura). Sia gli elementi 
naturali che il corpo umano godono di uno stesso carattere corruttibile a causa dell’identica 
natura che li accomuna: una natura che ha inscritto dentro di sé i caratteri di caducità e di 
                                                          
1229 Sulla posizione di malignus in clausola, al confronto con altri passi prudenziani, cfr. SALVATORE 1958, p. 192, n. 239. 
1230 Si noti in entrambi i poeti lo stesso verbo subeo. 
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finitezza: II 996 nec natura caret vitio cui terminus instat. Prudenzio ripropone brevemente il 
paragone fra la realtà fisiologica umana e l’ambiente naturale (II 992 unus enim status est mundique 
et corporis huius)1231. Il divenire che caratterizza lo sviluppo del corpo umano corrisponde ai 
cambiamenti che avvengono in natura. La comparazione fra corpo umano e natura risale a 
Pitagora, come ricorda Diog. Laert. VIII 1, 10, poi ripresa da Ov., met. XV 199-258 e 
soprattutto da Ambr., epist. 73, 27. Qui Prudenzio si spinge ben oltre la mera similitudine fra le 
due dimensioni: in ham. 206-264 afferma che fra la natura e l’uomo esiste un rapporto stretto, in 
quanto la prima si corruppe in seguito alla corruzione dell’uomo (ham. 206-215) e sull’esempio 
stesso dell’uomo (ham. 247-264). La natura era stata creata da Dio per il bene, secondo precise 
leggi di armonia; con la caduta dell’uomo, iniziò anche la corruzione della natura. 
 
991. excessu moderaminis: la natura, che guida sia gli elementi del mondo che il corpo umano 
(II 992-993), ha deviato dalla regola tracciata da Dio con il peccato originale (l’excessus 
moderaminis si contrappone all’ordo rectus di II 990); da qui la corruzione del corpo. Similmente in 
ham. 244-246 gli elementi naturali, rompendo le regole date da Dio alla natura (246 rupto 
moderamine), presero a comportarsi in modo furioso; cfr. anche ham. 236 destructo foedere certo.  
 
994. edita de nihilo crescunt nihilumque futura: il verso condensa lo sviluppo del ciclo 
vitale degli elementi naturali, che dal nulla sono creati, crescono e quindi tornano nel nulla. Il 
verso, con il poliptoto di nihil e la clausola nihilumque futura, rievoca per contrasto il verso in cui 
Manilio descriveva la dottrina atomistica sull’origine del mondo (I 130 nec paene ex nihilo summa 
est nihilumque futurum), per i quali era assurdo pensare un’origine degli atomi dal nulla e un loro 
ritorno a esso. L’espressione edita de nihilo è plasmata sulla concezione cristiana di una creazione 
ex nihilo (cfr. II 243 ex nihilo formavi), come dimostra l’uso specifico del verbo edere (cfr. II 266 
edita limo). Il concetto per cui ciò che è nato dal nulla finisce nel nulla è antico e discende dal 
filosofo cinico Bione di Boristene, citato da Sen., tranq. XV 4 in nihilum redigi ex nihilo natos. 
Tertulliano per primo lo rielaborò all’interno della teologia cristiana con parole simili: Herm. 34, 
4 omnia ex nihilo edita in nihilum perventura1232. Questa stessa concezione è dichiarata da Dio in II 
129-131 quidquid / naturae ratione capit vitium atque senescit, / pro nihilo, in nihilum quia sunt reditura, 
putetis; cfr. anche II 107-108 totus eam resolutus inane / in nihilum. 
 
996. nec natura caret vitio cui terminus instat: gnome che conclude l’argomentazione: la 
natura umana è intrinsecamente congiunta alla corruzione (il vitium) perché limitata ed esposta 
alla caducità (Rom 8, 20; terminus instat, espressione impiegata anche in Praef. 4 per indicare la 
fine assegnata da Dio alle cose), mentre la natura divina è l’unica esente da tali vitia: Prud., cath. 
139-140 sed Deus ipse gerens hominem / corporeisque carens vitiis; cfr. anche CS II 110-119.  
 
                                                          
1231 In II 312-334 era la storia dell’umanità a essere accostata allo sviluppo della vita umana, in II 623-633 era il mondo politico 
a essere assimilato a un corpo umano. 
1232 Cfr. anche Tert., res. 11, 4; caro 3, 9; apol. 48, 9. 
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1000. spe cassa et sterili curam frustratus agrestem: l’effetto allitterante della locuzione spe 
cassa et sterili evidenzia la frustrazione del contadino di fronte alla cattiva annata del raccolto. Il 
binomio dei due aggettivi cassus e sterilis ricorreva già in Stat., Theb. VI 70-71 cassa tamen sterilisque 
dolentes / fama iuvat, mentre la clausola frustratus agrestem ricalca Verg., georg. I 41 miseratus agrestis. 
 
1001-1004.: se la peste è la punizione divina per aver sottratto il finanziamento alle Vestali, 
perché, invece che devastare i campi di tutti, non colpisce solo i campi dei cristiani (II 1003 
Christicolum… agellos)? L’uso del termine agellus, clausola esametrica tipica, si adatta bene al 
contesto di semplicità del contadino cristiano (II 1015 frugi viventibus; cfr. anche il contadino che 
semina il piccolo seme di senape in Iuvenc. II 814 proprio insinuans disponit cultor agello)1233, in 
opposizione alla figura dell’avarus agricola, di tradizione classica (Verg., georg. I 47-48; Ambr., epist. 
73, 17 seges avari vota lusit agricolae), che spera in un raccolto sempre più grande. Prudenzio 
insinua l’idea che la carestia sia causata dalla bramosia di un possesso sempre più grande. Il 
cristiano, riponendo la sua speranza aeternum… in aevum (II 1018), non è avido di ricchezza e 
non anela a messi sempre più abbondanti, ma si accontenta di quel che la terra può offrire. La 
clausola dona negantur (II 1004) rovescia quella impiegata da Simmaco in II 912 alimenta negentur. 
 
1002. ab infido… mundo: la tellus infida in Luc. I 647 era il segno di un’ostilità divina contro gli 
uomini; in Prudenzio la malvagità della terra è del tutto svincolata da ogni volontà divina.  
 
1003. Christicolum: il composto poetico, morfologicamente plasmato sul caelicola risalente 
all’epico Enn., Ann. 491 V.2, è attestato prima di Prudenzio solo in CLE 1109, del I sec. d.C. 
Con Prudenzio il termine entra nella produzione poetica letteraria fino a Corippo. I Christicolae 
si oppongono ai sacricolae di I 617, cioè i cultori della vecchia religione pagana.  
 
1006-1011.: fin dai tempi antichi i romani segnavano i confini dei terreni con una pietra 
simboleggiante Terminus, divinità limitare, a cui erano dedicate la feste Terminalia il 23 febbraio 
(nell’originario calendario romano ultimo giorno dell’anno)1234. In origine Terminus era l’unico 
dio a rifiutare i sacrifici cruenti e ad accettare in dono ghirlande di foglie e fiori a ornamento dei 
simulacri (Plut., aetia 267 C). Nel tempo il culto si arricchì di ulteriori elementi, come l’uso di 
cospargere il simulacro di sangue di agnello o di scrofa da latte (Ov., fast. II 655-656). A questa 
pratica si riferisce probabilmente Prudenzio con l’espressione gallinae pulmone rogare (II 1008). I 
cristiani si comportano in maniera opposta: spezzano la pietra raffigurante il dio e lo oltraggiano 
non offrendo i consueti sacrifici. Nella mentalità pagana i culti divini servivano a stornare l’ira 
vendicatrice degli dei, causa di ogni genere di mali. Per il cristiano invece l’oltraggio agli dei sta 
proprio nel render loro un culto cruento. Di conseguenza i veri responsabili della carestia sono i 
pagani adoratori di statue, non i cristiani che negano agli dei i culti stabiliti.  
 
                                                          
1233 Sull’uso dell’aggettivo, usato come «diminutivo espressivo», cfr. SALVATORE 1958, pp. 209-10. 
1234 Cfr. Ov., fast. II 639-684. 
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1008. fasceolis vel gallinae pulmone: cingere di fasce gli altari delle divinità era una pratica 
diffusa (Verg., ecl. VIII 64; Aus., cento 73), anche se delle fasceolae in onore di Terminus non 
abbiamo attestazione. Il termine fasceola ha la stessa punta di disprezzo presente in Cic., harusp. 
44, 17 (riferito al subdolo travestimento da donna da parte di Clodio per partecipare ai culti 
della Bona Dea). L’uso sacrificale del polmone si trova attestato, spesso in connessione con la 
pratica dell’aruspicina, in Pers. II 29-30; Iuv. VI 548-510; Arn., nat. IV 12. L’espressione fa 
dunque al rito aruspicale dell’esame delle viscere della vittima (confermato anche da II 1008 
nullis violatur Terminus extis). Nella polemica cristiana il rito aruspicale si trova spesso congiunto 
con il rito sacrificale a cui la divinazione dava luogo: carm. adv pag. 35-37; ps.-Paul. Nol., carm. 
XXXII 24-28. Il disprezzo per questa pratica pagana è resa evidente dal riferimento alla gallina, 
considerata la più piccola offerta utilizzabile nei sacrifici cruenti (Iuv. XII 95-96; XIII 233-234). 
 
1010. fumificas arbor vittata lucernas / servabat: l’arbor vittata fa riferimento alla pratica 
comune di appendere agli alberi (o sulle mura di un tempio) le offerte votive1235: Verg., ecl. VII 
24; georg. II 388-389; Tib. II 5, 29; Stat., silv. IV 4, 92. Altrove Prudenzio ricorda l’uso di 
decorare il tronco di albero con bende di lana: per. X 301-302 (riferito al culto di Cibele) ignosco 
fatuis haec tamen vulgaribus, / quos lana terret discolora in stipite. Le lucernae fumificae alludono ai 
sacrifici di incenso, spesso congiunti a quelli di animali (Stat., silv. IV 4 91-92), o più 
verosimilmente all’uso di fiaccole votive1236. Nei giorni di festa si usava infatti adornare la porta 
di casa di rami frondosi e disporre lampade accese su porte e finestre: Stat., silv. I 2, 231; Iuv. 
XII 91-92; Tert., apol. 35, 11. Per una iunctura simile, cfr. Prud., per. III 118 facibus… fumificis; 
XIV 108 livoris atri fumificas faces. 
 
1011. cadit ultrici succisa bipenni: la clausola ritorna in ditt. XXII 86 cecidit discussa bipennis. Per 
GARUTI l’aggettivo ultrix contiene un implicito riferimento alla ritorsione cristiana contro i 
pagani che avevano abbattutto i loro templi. In realtà nella poesia prudenziana ultor ha 
significato più ampio, in quanto si riferisce sempre alla vittoria di Cristo sul demonio (cath. IX 
108 omnium venturus inde iustus ultor criminum; apoth. 409-410 desine, Christus adest, humani corporis 
ultor / non licet ut spolium rapias) e quindi sul paganesimo che è una sua opera (apoth. 509-511 disce 
tuis, miseranda, malis quo vindice tandem / vana superstitio lex et carnaliter acta / plectatur, cuius virtus te 
proterat ultrix). Così, se in CS I 467-468 Costantino è definito ultor su Massenzio (tyrannus in 
quanto usurpatore, ma anche perché espressione del tiranno satanico), la sua militia è definita 
ultrix (I 494), perché ha vendicato l’offesa dei pagani a Roma.  
 
1012-1014.: nonostante i presunti atti di empietà commessi dai cristiani, la terra continua a 
produrre generosa i propri frutti a tutti (II 1012 fructus agelli), il tempo continua a essere 
clemente (la cumulatio di espressioni endiadiche di II 1013 tempestatis clementia laeta serenae 
sottolinea il quadro idillico) e il vento e la pioggia continuano a ristorare le primizie del raccolto 
                                                          
1235 SAGLIO 1877, p. 359. 
1236 Epict., diss. II 17, 37-38 ricorda l’uso di lucerne accese in voto per la salvezza di una persona cara. 
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(II 1014 temperet aut pluvius qui culta novalia ventus). I culta novalia sono tecnicamente i terreni 
lasciati a maggese, che dopo esser stati coltivati (culta) sono rinnovati dal riposo (novalia): Verg., 
georg. I 71-72; Varr., ling. V 39; Plin., nat. XVIII 176 novale est quod alternis annis seritur. La iunctura 
poetica discende da Verg., ecl. I 70 impius haec tam culta novalia miles habebit. 
 
1015-1019.: il contadino cristiano si apparenta al contadino romano, emblema di vita frugale, 
lontano dagli eccessi della vita urbana: Hor., serm. II 2, 1-3; Tib. I 1, 25 iam modo iam possim 
contentus vivere parvo. L’invito classico alla μετριότης risuona in chiave cristiana come un invito 
alla speranza, a pensare ai beni celesti più che ai beni terreni (Mt 6, 33; Col 3, 1-2; CS II 135-
137). Se da una parte Virgilio celebrava la topica αὐτάρκεια del contadino nel finale di georg. II, 
dall’altra esaltava l’agricola avarus, bramoso di raccolti abbondanti da far crollare i granai (georg. I 
47-49), espressione di quel labor improbus che omnia vicit (I 145). Rifacendosi ad Ambrogio, che 
per primo aveva criticato i vota del contadino bramoso (epist. 73, 17), Prudenzio insinua l’idea 
che la carestia è un male solo per chi spera in raccolti sempre più grandi, mentre colui che 
cristianamente si accontenta di quel che la terra offre non si lascia turbare dalle calamità.  
 
1018-1019.: il concetto si riallaccia ai numerosi inviti a volgersi verso i beni eterni invece che a 
quelli terreni (II 125-131; II 907-909): il v. 1018 aeternum spes informatur in aevum riecheggia I 510 
spem mittere in aevum; la locuzione aeternum… in aevum ricalca II 167 longum… in aevum.  
 
1020-1022.: nell’incipit di II 1020 risuona l’elogio dell’agricola lontano dai lussi e dalla ricchezza 
della vita urbana (Verg., georg. II 458 o fortunatos nimium, sua si bona norint, / agricolas), fuso insieme 
con quello del filosofo che ha saputo comprendere le cause delle cose (Verg., georg. II 490 felix 
qui potuit rerum cognoscere causas)1237. L’agricola cristiano, sapiens et rusticus idem (II 1020)1238, 
compendia in sé entrambi gli aspetti, in quanto coltiva il proprio campo con sobrietà e il campo 
del proprio animo con cura pervigil (II 1022). Le parole con cui Prudenzio tesse questo 
μακαρισμός richiamano la formulazione di Verg., Aen. IV 657-658 felix, heu nimium felix, si litora 
tantum / numquam Dardaniae tetigissent nostra carinae. La disposizione dei membri in II 1020 sapiens 
et rusticus, con una preminenza dell’elemento spirituale su quello materiale, si oppone 
chiasticamente a quella di II 1021 terras animumque colens. 
 
1024-1034.: con il solito effetto drammtico, Prudenzio lascia intervenire qui la voce divina di 
Cristo, riproponendo la parabola evangelica del seminatore (secondo i tre racconti di Mt 13, 3-8 
e 18-23; Mc 4, 3-8 e 14-20; Lc 8, 5-8 e 11-15)1239, ma con notevoli cambiamenti. Il primo e più 
evidente è una traslazione del significato della parabola rispetto all’esegesi che di essa opera lo 
                                                          
1237 PALLA 1983, pp. 174-77 e pp. 190-91. 
1238 BERGMAN 1926, p. 465, vi scorge un riferimento a Hor., sat. II 2, 3 rusticus abnormis sapiens. Sul contatto fra questo passo 
oraziano e l’agricola evangelico descritto in Prudenzio, cfr. LÜHKEN 2002, pp. 240-42. Per una visione invece delle influenze 
virgiliane e oraziane, FONTAINE 1972, p. 591: questa ampia retractatio cristiana di ideali e linguaggi classici denuncia ancora 
una volta non «la disparition mais les métamorphoses des valeurs antiques» (ID. 1972, p. 593), l’ennesimo esempio di una 
christianitas che assorbe in sé la romanitas. 
1239 Come evidenzia CHARLET 1983, p. 63, n. 374, Prudenzio attinge a tutti e tre i modelli, non al solo Matteo.  
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stesso Gesù: il seminatore, che nel Vangelo è identificato con Cristo, qui è l’agricola cristiano. Il 
contenuto della parabola, nel Vangelo esposto in terza persona, è rimodulato in una serie di 
saggi ammaestramenti che Cristo impartisce ai suoi discepoli-coloni su come coltivare terra e 
animo. La struttura dell’oratio è molto semplice: dal solenne imperativo cavete (II 1024), la cui 
posizione in clausola enfatizza la perentorietà e l’auctoritas di chi parla, dipendono tre completive 
negative, introdotte con effetto di variatio ora da ne (II 1025), ora da neve (II 1029), quindi da et ne 
(II 1032). Ognuna di queste congiunzioni introduce i tre casi di cattiva semina prospettati nel 
Vangelo, seppur non nello stesso ordine con cui sono lì presentati. La successione evangelica è 
in ordine decrescente, dal caso più grave (di chi si lascia divorare subito il seme) a quello meno 
grave (il seme cresce ma è soffocato dalle spine). Prudenzio scombina questi elementi senza una 
logica precisa: la semina in petrosa (II 1025-1028), quindi la semina in spinas (II 1029-1031), infine 
la semina secus viam (II 1032-1034). Nella parte esegetica (II 1040-1050) l’ordine degli exempla 
sarà ancora una volta sconvolto e disposto in modo rovesciato rispetto a quello del dettato 
scritturistico (II 1040-1043 semina in spinas; II 1044-1046 semina in petrosa; II 1047-1050 semina 
secus viam). Oltre a riconoscere l’assoluta libertà con cui il poeta modifica l’ipotesto 
evangelico1240, difficilmente imputabile a un difetto di memoria della sacra pagina1241, dobbiamo 
considerare che per due volte il poeta colloca in ultima posizione l’esempio della semina secus 
viam, quasi a rimarcare la maggiore gravità di questo caso1242: evidentemente al poeta sta a cuore 
proporre un ordine specularmente opposto a quello evangelico, in linea con la diversa finalità 
dell’oratio di Cristo: non più persuadere a intraprendere la retta semina (come nella parabola), 
ma dissuadere il saggio agricola cristiano dalle aberrazioni delle cattive semine. Manca nel 
discorso di Gesù il caso del terreno buono che accoglie il seme del Verbo divino, ma non può 
essere diversamente: Cristo mette in guardia dai pericoli il sapiens et rusticus che ha già imparato a 
seminare il seme nella buona terra fisica e spirituale. 
Al pari della retractatio operata da Giovenco sullo stesso passo evangelico, anche Prudenzio 
realizza un’amplificatio poetica dello scarno dettato scritturistico ricorrendo alla cumulatio di 
sinonimi (Mt 13, 6 sole e II 1028 sideris igniferi; Mt 13, 6 aruerunt e II 1028 torretur et aret; Mt 13, 7 
in spinas e II 1029 in spinosos… vepres; Mt 13, 4 secus viam e II 1032 viae… in aggere), a 
circonlocuzioni (Mt 13, 3 qui seminat e II 1024 semina cum sulcis committitis; Mt 13, 6 sole… orto 
aestuaverunt e II 1027-1028 sub aestu / sideris igniferi sitiens), alla sostituzione di un verbo con 
locuzioni sinonimiche (Mt 13, 5 exorta sunt e II 1026-1027 praefertile germen / luxuriat; Mt 13, 4 
ceciderunt e II 1032 iacta viae spargantur in aggere; Mt 13, 4 venerunt volucres e II 1033 avibus… nuda 
patent), ad arrichimenti di immagini (Mt 13, 7 creverunt spinae et suffocaverunt ea e II 1030-1031 
aspera nam segetem surgentem vincula texunt / ac fragiles calamos nodis rubus artat acutis; Mt 13, 4 venerunt 
volucres caeli et comederunt ea e II 1034 immundisque iacent foeda ad ludibria corvis). 
                                                          
1240 Su cui già DELÉANI 1992, p. 465. 
1241 Secondo CHARLET 1983 (pp. 63-64), l’ordine sconvolto degli exempla negativi insinua il dubbio che Prudenzio lavorasse di 
memoria invece che col testo alla mano. Contro questa tesi, riproposta poi anche da PARTOENS 1999 (p. 166, n. 12), MORONI 
2010 (pp. 187-88, n. 6) ritiene poco probabile che Prudenzio abbia sbagliato l’ordine degli elementi per ben due volte e a 
distanza così ravvicinata (prima in II 1025-1034, poi in II 1040-1050). 
1242 MORONI 2010, p. 190. 
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1024. semina cum sulcis committitis: la parabola evangelica si apre con una locuzione 
tipicamente poetica indicante l’atto della semina: Verg., georg. I 223 ante … / debita quam sulcis 
committas semina; Tib. I 7, 31; Sil. XV 539; laud. Dom. 44. Anche Giovenco usa una locuzione 
simile per iniziare la parafrasi della stessa parabola: II 738 ecce sator proprio commendat semina ruri. 
 
1025-1028.: il primo exemplum da cui prendere le distanze è quello del seme che cade fra le 
pietre: Mt 13, 5-6 alia autem ceciderunt in petrosa, ubi non habebant terram multam: et continuo exorta sunt, 
quia non habebant altitudinem terrae: sole autem orto aestuaverunt; et quia non habebant radicem, aruerunt. 
Nel terreno sassoso il seme riesce appena a trovare la terra sufficiente per germogliare, ma poi 
viene subito bruciato dal sole (II 1028 sideris igniferi, eco di II 958 ardenti sidere) che ne secca la 
linfa vitale (II 1027-1028 suco mox deficiente sub aestu / sideris igniferi sitiens torretur et aret). Se 
l’immagine del seme bruciato dal sole è presente sia in Matteo che in Marco1243, quella del succo 
vitale che si inaridisce (II 1027) pare ripresa da Lc 8, 6 et aliud cecidit supra petrum: et natum aruit, 
quia non habebat humorem1244. Forse la fusione delle due immagini deriva dalla rielaborazione 
letteraria realizzata già da Iuvenc. II 745-746 sed quia nulla subest suci substantia glebis, / inserto 
arescunt radicum fila calore. Anche l’immagine del primo germoglio del seme che spunta dalle 
pietre (II 1026-1027 primo quoniam praefertile germen / luxuriat) è debitrice di Iuvenc. II 744 farra 
quidem viridem depromunt germinis ortum. 
 
1024-1025. arva… / dura: gli arva dura alludono alla concezione topica di una terra che non 
produce spontaneamente i propri frutti, ma necessita di essere lavorata (Ov., met. XV 125): così 
era la terra appena nata, quando i primi uomini ancora non conoscevano come coltivarla (Lucr. 
V 925-926; Verg., georg. II 341 duris… arvis). Ancora in Giovenco colui che non accoglie il seme 
della parola è paragonato a un ager durus (II 779 hic agro est similis duro). 
 
1029-1031.: è la volta dell’exemplum del seme che cade fra i rovi (II 1029 in spinosos… vepres; cfr. il 
simile arricchimento poetico di Iuvenc. II 749 sentibus hic spinisque feris) e cresce insieme alle 
spine (Lc 8, 7 simul exortae spinae). Queste finiscono col soffocare i germogli del seme con aspera 
vincula (II 1030, probabile eco del rubus asper di Verg., ecl. III 89) e con nodi acuti (II 1031). La 
descrizione del rubus e delle spine richiama quella del roveto ardente in apoth. 55-70: in 
particolare, CS II 1031 nodis rubus artat acutis si avvicina ad apoth. 63 nodos per acumina crebra ligabat; 
CS II 1031 nodis… acutis corrisponde ad apoth. 56 spinis… acutis (nella stessa sede metrica).  
 
1032-1034.: per ultimo è presentato il caso del seme che, cadendo viae… in aggere (II 1032, 
locuzione nella stessa sede metrica in Verg., Aen. V 273), si trova esposto (II 1033 nuda) al 
pericolo degli uccelli e viene infatto divorato (II 1033 vorantur): cfr. Mt 13, 4 quaedam ceciderunt 
secus viam, et venerunt volucres caeli et comederunt ea. Il v. 1034 è quello che evidenzia in modo più 
marcato l’amplificatio poetica della parabola evangelica: il poeta sviluppa l’immagine degli uccelli, 
                                                          
1243 Come suggerisce anche PARTOENS 1999, p. 166, n. 12. 
1244 MORONI 2010, p. 191, n. 10. 
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precisandone la natura (corvi), indicandone la qualità etica (inmundis) e attribuendo loro una 
volontà irrisoria (i semi sono per loro foeda ludibria). L’arricchimento poetico non fornisce 
semplicimente una descrizione più particolareggiata dell’episodio (come nei casi precedenti), ma 
gli dà una connotazione morale negativa, che sarà ripresa nell’esegesi in II 1047-1050. Il motivo 
dei semi che giacciono nudi al pericolo è plasmato su Iuvenc. II 742 aeriis avibus dant nudam 
semina praedam (cfr. ancora la definizione del seme come hosti… praeda volucri in II 1050). La 
descrizione di Prudenzio è senz’altro più incisiva perché assimila i semi ai cadaveri divorati dai 
corvi, come suggerito dai verbi iacent e vorantur e dall’espressione nuda patent1245. Rientra in questo 
scenario anche la cruda voracità dei corvi, per cui questi animali erano tristemente famosi 
nell’antichità (Catull. 108, 5; cfr. Prud., per. V 436 corvos voraces)1246. Allo scempio perpetrato sulle 
carogne rimandano ancora i foeda ludibria compiuti dai corvi in II 1034 (cfr. anche Prud., ditt. 11-
12 corvus enim ingluvie per foeda cadavera captus / haeserat). Per questa ragione il corvo era definito 
immundus nell’immaginario cristiano1247. Il bisogno di specificare i generici aves con gli inmundi 
corvi offre l’abbrivio all’identificazione dell’animale con il ‘nemico’ in II 1050 hosti… volucri, cioè 
il diavolo (sulla base della stessa esegesi proposta da Cristo: Mt 13, 19; Mc 4, 15; Lc 8, 12)1248. 
 
1036. ius caeleste patris non summa intellegit aure: l’invito ad ascoltare (non summa… aure) e 
a capire (intellegit) il senso della parole divine è lo stesso rivolto da Cristo in Mt 13, 19 omnis, qui 
audit verbum regni, et non intellegit1249. Analogo invito concludeva il discorso di Cristo in Iuvenc. II 
754 (qui l’intellegere è reso con la metafora delle aures mentis apertae). Prudenzio sostituisce il verbo 
audio con l’espressione perifrastica summa auris, la stessa che Giovenco aveva impiegato per 
indicare l’ascolto distratto e superficiale dell’uomo corrispondente al seme secus viam (Iuvenc. II 
776 quisque meum verbum summas dimittit in aures).  
 
1037-1039.: si ripropone il duplice carattere del colonus cristiano, coltivatore dell’animo e del 
campo (II 1037 cordis segetem… et agri). I due genitivi, con la preminenza della cultura spirituale 
su quella materiale, rispecchiano lo stesso ordine di II 1020 sapiens et rusticus idem. Il motivo è 
sviluppato nei due esametri successivi, il primo dedicato al cultus dei praecordia (II 1038), il 
secondo a quello dei laeta iugera (II 1039), che rappresentano il caso del seme che cade nel 
terreno buono (Mt 13, 8; Iuvenc. II 752-753 laeta… / incrementa; cfr. anche i laeta Christi culta 
della parabola del seminatore in apoth., praef. II 45). 
 
1040-1054.: i versi contengono l’interpretazione dell’oratio di Cristo (in II 1024-1034), in linea 
con l’esegesi della parabola fornita da Cristo stesso nei Vangeli (Mt 13, 18-23; Mc 4, 14-20; Lc 
                                                          
1245 Cfr. Ov., Ib. 551 nudave derepta pateant tua viscera. 
1246 In psych. 721 il corvo è definito edax. Sugli usi di voro in Prudenzio, confrontati con II 1033, cfr. MORONI 2010, pp. 191-92. 
1247 Cromat., serm. 25, 3 corvus certe, iuxta legem, immundum est animal; Hier., in Soph. 2 corvi immundae aves. Sul corvo, 
CICCARESE 2002, pp. 357-77; anche la Bibbia vietava di cibarsi del corvo perché immundus: Lv 11, 13-15; Dt 14, 12-14. 
1248 Per un’analisi più dettagliata di II 1033-1034, cfr. MORONI 2010, pp. 190-93, che rimarca in particolare l’identificazione fra il 
vorare del corvus e il devorare del diavolo (1 Pt 5, 8 diabolus tamquam leo rugiens circuit, quaerens quem devoret; Prud., apoth., praef. 
43-44 qui sparsa ad ipsum commeantum transitum / frumenta saevus devorat; per. I 97-98).  
1249 Già MORONI 2010, p. 193. 
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8, 11-15), pur con qualche differenza: «lo spagnolo applica l’esegesi prodotta da Cristo alla 
natura dell’uomo ed opera una sorta di interiorizzazione psicofisica di quei luoghi di semina 
non adatti […], dando sviluppo al dichiarato parallelismo praecordia/iugera in direzione di una 
sempre più scoperta funzione metaforica dei secondi rispetto ai primi»1250. Il cuore e l’anima 
sono il perno intorno a cui ruota l’esegesi evangelica e prudenziana (II 1040 de pectore; II 1042 
frugem segetemque animae; II 1045 sub corde e pectoris aestus; II 1047 iecoris; II 1048 intus). La 
successione delle semine cambia nuovamente: Prudenzio inizia con la semina in spinas (II 1041-
1043), quindi con la semina in petrosa (II 1044-1046), infine con la semina secus viam (II 1047-
1050), dedicando a ciascuna di esse due proposizioni finali negative. L’ultimo exemplum è quello 
che occupa uno spazio più lungo e una maggiore rielaborazione, come già nell’oratio di Cristo.  
 
1040. extirpamus: si presenta subito il legame personale fra l’esegesi biblica e la situazione 
personale del poeta, che con il plurale vuole abbracciare in sé tutti i destinatari cristiani. Si tratta 
di un esempio di meditatio poetica1251, frequente nella poesia prudenziana (cfr. praef. II).  
 
1041-1043.: spiegazione della semina in spinas: nei Vangeli le spine rappresentano le passioni, le 
ricchezze e le preoccupazioni mondane che soffocano la crescita del seme: Mt 13, 22; Mc 4, 18-
19; Lc 8, 14; così ancora in Iuvenc. II 786-789 at spinosus ager curarum mole gravatis / respondet, 
pressant quos pondera divitiarum. / semina sic nostri sermonis pressa gravantur, / nec fructus sequitur 
spinarum horrore necatus. L’esegesi della semina riprende fedelmente il discorso di Cristo: II 1041 
germen vitale riprende II 1031 fragiles calami, mentre II 1042 frugem segetemque richiama II 1030 
segetem surgentem. Prudenzio assegna alle spine un significato più ampio, come si evince dalla 
ricorrente aggettivazione: II 1041 vitiosa… flagella (probabile eco di apoth. 61 frutex vitiosus, riferito 
al rovo); II 1042-1043 spinosa malorum / …sentix; II 1043 scelerum peccamine crebro. I vitiosa flagella di 
II 1041 (flagellum usato per indicare i rami, come in cath. VII 139 flagellis multinodis) riprendono gli 
aspera vincula di II 1030, mentre la spinosa malorum / …sentix esplicita meglio la simbologia del 
rubus di II 1031 e il peccamen crebrum richiama i nodi intricati di rami di II 1031 nodis… acutis (cfr. 
la simbologia più evidente di apoth. 63 nodos per acumina crebra). Le spine sono così assunte a 
immagine di peccato1252, come in apoth. 73 sentum nostri peccamen corporis, e il rovo, con il suo 
intrico contorto1253, è l’immagine che meglio si presta per indicare la tortuosità della via 
diabolica1254. La clausola di II 1043 peccamine crebro è tipicamente prudenziana (cfr. ham. 619 
peccamina crebra). Il vocabolo tardolatino peccamen ricorre ben otto volte in Prudenzio1255.  
 
1041. germen vitale: il germoglio soffocato dalle spine (si noti l’antitesi necent… vitale) 
corrisponde ai fragiles calami di II 1031, anche se la formulazione germen vitale si avvicina più a 
                                                          
1250 MORONI 2010, p. 194. 
1251 Su questo si può vedere lo studio generale di HERZOG 1984. 
1252 Su cui GOSSEREZ 2001, pp. 150-51. 
1253 Prud., apoth. 70 contorta rubus. 
1254 CS II 889-890 multiplici dux daemon adest, qui parte sinistra / centifidum confundit iter. Sull’insistenza del motivo del rovo in 
Prudenzio, verso cui il poeta sembra particolarmente attratto, cfr. GUALANDRI 1999, pp. 113-14. 
1255 Cfr. PALLA 1981, p. 261. 
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quella di II 1026 praefertile germen, utilizzata per la semina in petrosa (indizio dell’estrema libertà di 
Prudenzio nella variatio degli elementi). Questa iunctura ricorre anche nell’episodio del rovo arso 
dal fuoco divino in apoth. 68, dove indica però il germe dannoso del rovo distrutto da Dio.  
 
1044-1046.: spiegazione della semina in petrosa. Nei Vangeli il seme rappresenta il Verbo che, 
non riuscendo a mettere radici in poca terra, viene bruciato dal sole; qui rappresenta la fede 
seminata nel cuore (II 1045) e i doni che lo Spirito Santo concede a ogni credente (II 1046 
charismata). Il cuore è il terreno ghiaioso e sabbioso sotto cui marcisce il seme (II 1045 marcentem 
sub corde fidem) e il luogo in cui si scatena la furia rovente delle passioni, simboleggiate dal sole (II 
1045 pectoris aestus). Il colonus cristiano sa che la fede e gli altri doni spirituali gli sono concessi da 
Dio, perché li semini nel terreno del cuore in modo che portino frutto al tempo opportuno.  
I tre versi dedicati all’esegesi corrispondono ai tre versi in cui si descriveva la semina in petrosa 
(II 1026-1028). Anche la scansione si presenta simile: la prima finale negativa ripropone il caso 
del seme della fede che non trovando radici marcisce (II 1045 marcentem sub corde fidem), anche se 
poteva sembrare il seme iniziasse a germogliare (cfr. II 1026-1027 primo quoniam praefertile germen 
/ luxuriat)1256. La seconda finale riprende invece l’immagine del sole che brucia il germoglio (II 
1027-1028 sub aestu / sideris igniferi) prosciugandogli la linfa vitale (II 1027 suco mox deficiente); 
nell’esegesi il sole corrisponde al pectoris aestus (II 1045) che brucia i charismata dopo aver 
inaridito le vene1257, la funzione vitale delle quali era già stata delineata da Prudenzio in II 379-
383. Alla gradatio dei verbi impiegati per descrivere l’azione infuocante del sole (II 1028 torretur et 
aret) corrisponde nell’esegesi la successione di altri due verbi, con lo stesso effetto di climax: II 
1046 flagret et… urat. L’arricchimento letterario poetico supera di gran lunga l’asciutto dettato 
evangelico: la clausola siccet harenis di II 1044 potrebbe essere una rielaborazione della più diffusa 
sicca… harena (Verg., georg. I 389; Prop. II 3, 5), mentre l’intero verso (glarea ne tenuis ieiunis siccet 
harenis) è modellato sulla reminiscenza di Verg., georg. II 212 nam ieiuna quidem clivosi glarea ruris. Il 
terreno sassoso si accompagna alla terra secca e arida (come in Iuvenc. II 743 pertenui velantur 
pulvere saxa; si noti fra l’altro la corrispondenza fra il pertenui… pulvere di Giovenco e la glarea 
tenuis di Prudenzio), un terreno che permette al seme di germogliare ma di non piantare radici.  
 
1047-1050.: nell’anticlimax peggiorativa con cui sono disposti i casi delle semine, viene per ultima 
la semina secus viam, cui sono dedicati ben quattro versi, a fronte dei tre nell’oratio di Cristo (II 
1032-1034). La causa della semina secus viam è la vilis cura del contadino (II 1048) che si oppone 
drasticamente alla pervigil cura raccomandata in II 1022: la ‘scarsa vigilanza’ spinge il contadino 
ad abbandonare il seme lungo la strada e il sapiens a confinare Dio nel fegato, cioè in una parte 
marginale del proprio essere, invece che ad accoglierlo con tutta l’anima. La gravità dell’ultimo 
exemplum è espressa anche dalla seconda finale negativa, che identifica i semi con la Speranza e 
con la Fede. La Speranza è delineata attraverso la metafora del nutrimento spirituale, che bene 
                                                          
1256 Così anche Iuvenc. II 785 his saxosus ager simili levitate virescit. 
1257 MORONI 2010, p. 196, identifica nelle vene esauste l’assenza delle vere radici di questi germogli, sulla base dell’esegesi 
evangelica: Mt 13, 5-6 alia autem ceciderunt in petrosa, ubi non habebant terram multam: et continuo exorta sunt, quia non habebant 
altitudinem terrae: sole autem orto aestuaverunt; et quia non habebant radicem, aruerunt. 
339 
si addice alla funzione svolta dal fegato di metabolizzare il succo vitale (Cic., nat. deor. II 137). 
Nemici della Speranza sono le obscenae aves, parallelo degli inmundi corvi di II 1034, immagine di 
tutti gli idoli che distolgono l’uomo dal cielo, mentre la Fede ha un solo nemico alato (II 1050 
hosti… volucri), riconoscibile chiaramente in Satana1258, come il saevus hostis di apoth., praef. II 41-
44, che divora i semi gettati sulla via. 
 
1047. iecoris detrita in parte: per gli antichi il fegato è la sede degli affetti e delle emozioni 
forti, su cui l’anima deve imparare a esercitare il controllo (II 631), ma anche la sede dell’anima 
(Prud., per. XIV 131)1259. Nel nostro passo il termine è sinonimo di ‘animo’1260, in linea con la 
parabola evangelica che paragona la via su cui cade il seme al cuore umano. La pars detrita del 
fegato, parallelo della via su cui cade il seme (II 1032 viae… in aggere), rappresenta quindi la parte 
periferica dell’anima su cui cade il seme divino, l’«angolino appartato indegno di includere in sé 
la grandezza di Dio»1261. Ritorna così quella parcellizzazione dell’anima in disiunctae partes (II 627) 
che se non si armonizzano sotto l’egida della mens non possono accogliere Dio: è l’anima nella 
sua totalità a ospitare Dio. La divisione del fegato in partes era nota al mondo antico e in 
particolare all’aruspicina che proprio dallo scrutamento delle parti in cui si divideva il fegato 
scorgeva il volere divino. Nella communis opinio pagana c’era una stretta relazione fra la divinità e 
il fegato (Cic., div. I 118); ancora in per. XIV 130-131 è proprio il fegato, inteso come ‘anima’, 
l’organo eletto a essere riempito da Dio1262. La locuzione detrita in parte (II 1047) richiama 
l’immagine della via consumata dal battere dei passi, presente già nella parafrasi in Iuvenc. II 
740-741 sicubi trita viarum / sub pedibus solido densetur limite tellus1263.  
 
1049. obscenisque avibus: la iunctura richiama la serie di uccelli rapaci che perseguitavano 
l’uomo: le Arpie (Verg., Aen. III 241 e 262), le Dire (Aen. XII 876 obscenae volucres), gli uccelli di 
malaugurio (Ov., am. II 6, 52; Sen., Med. 732; Gell. XIII 14, 6 obscenae aves)1264. 
 
1051-1054.: i versi conclusivi di questa periscope ripropongono l’immagine evangelica della 
semina sul terreno buono, che rende i frutti moltiplicati ora per trenta, ora per sessanta, ora per 
cento (Mt 13, 23). Tale casistica è condensata da Prudenzio in un’unica generica espressione (II 
1051-1052 centiplicatos / agrorum… fructus) che insiste sulla grande quantità del frutto cristiano (II 
                                                          
1258 Identificazione attestata in Hier., in psalm. 146, 9 (citato già in MORONI 2010, p. 196). Cfr. anche CICCARESE 2008, pp. 358-59.  
1259 Cic., nat. deor. I 99 cerebrum, cor, pulmones, iecur: haec enim sunt domicilia vitae; ThlL VII/1, 245-246, 62. 
1260 Ampia disamina sul valore di iecur, confrontato anche con altri usi del termine in Prudenzio, in MORONI 2010, pp. 198-200. 
1261 GARUTI 1996, p. 192, ad loc. 
1262 Suggestiva anche l’interpretazione di MORONI 2010, p. 200; la studiosa ipotizza che Prudenzio, influenzato dall’allusione 
evangelica degli uccelli, abbia collegato questi ultimi con l’immagine classica del fegato quale esca avium, come si evince dal 
mito di Prometeo (Hes., Theog. 523-524; Aesch., Prom. 1025) o di Tizio (Verg., Aen. VI 597-598; Hor., carm. III 4, 77-78). 
1263 Secondo CHARLET 1983, p. 63 e PARTOENS 1999, p. 166, n. 12 scorgono nell’uso di detrita un implicito rimando al 
calpestamento del seme, cui accenna Lc 8, 5 aliud cecidit secus viam et conculcatum est. Nessun accenno a questo passo 
evangelico si trova invece in LAVARENNE 1948 e in TRÄNKLE 2008, che trova invece una formulazione simile in Pallad., hist. 
Laus. I 30 a nullo paene detritam… viam (p. 244, n. 283). Ma sulla questione molto dibattuta, cfr. MORONI 2010, p. 201, n. 52. 
1264 PARTOENS 1999, p. 169, n. 19. 
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1053 congestum… acervum) in opposizione alla scarsità del raccolto della falsa fede pagana1265. 
Questa disparità di trattamento è dovuta alla sollertia dell’agricola cristiano (ripresa di II 1022 cura 
pervigil), in chiaro contrasto con la vilis cura di II 1048. La sollertia del contadino cristiano sembra 
instaurare un dialogo profondo con il sollicitus agricola di Ambrogio, che dopo una lunga semina 
raccoglieva il frutto abbondante della fede: epist. 73, 29 et messis nostra fides animorum est. 
Similmente per il contadino/sapiens il frutto abbondante e rigoglioso non è solo quello del 
campo, ma soprattutto quello della fede. Alla metafora del campo/cuore umano segue, con la 
solita amplificatio poetica, la disquisizione sui pericoli che possono colpire il raccolto: II 1053-
1054 nec metuit ne congestum populetur acervum / curculio vel nigra cavis formica recondat. Prudenzio 
traduce il concetto evangelico della tignola che distrugge i beni celesti (Mt 6, 19-20) nei termini 
con cui il Virgilio georgico indicava le variae pestes del raccolto, fra cui il curculio e la formica: georg. 
I 185-186 populatque ingentem farris acervom / curculio atque inopi metuens formica senectae. I punti di 
contatto sono evidenti: ingentem… acervom / curculio è ripreso (nella stessa sede metrica) da II 
1053 congestum… acervum / curculio; l’azione distruttivadella formica è resa con lo stesso verbo 
populor, mentre l’azione di raccolta, implicita in Virgilio (I 186 inopi metuens formica senectae), è 
esplicitata da Prudenzio (II 1054 nigra cavis formica recondat). Infine il timore di inopia della formica 
(georg. I 186 metuens) è trasferito nel nostro testo al colonus (II 1053 nec metuit).  
 
1053-1054. congestum populetur acervum / curculio vel nigra… formica: l’azione 
distruttiva del curculio è ricordata anche in Colum. I 6, 15. La locuzione congestum acervum ricorre 
ancora nella stessa sede metrica in Prud., per. XI 11 congestis… acervis. Il verbo populor è tipico per 
indicare l’esercizio di un’azione lesiva, spesso in riferimento a quella compiuta dalla formica: 
Colum. II 19; X 322 neu formica rapax populari semina possit; Verg., Aen. IV 402-404 ac velut ingentem 
formicae farris acervum / cum populant hiemis memores tectoque reponunt, / it nigrum campis agmen1266. 
 
1054. nigra cavis formica recondat: all’immagine della formica che raccoglie il cibo e lo 
nasconde per l’inverno era associata tradizionalmente l’ammirazione per l’industriosità di tale 
animale. Nella letteratura cristiana la formica, spesso nella caratterizzazione del formicaleone, 
poteva indicare l’attività del diavolo1267: Ps.-Hier., in Iob IV 11 et quia sicut formica grana de area, ita 
ille cogitationes bonas aufert de cordibus hominum. Nel nostro brano l’animale è accostato, attraverso 
l’aggettivo nigra che evoca il colore delle tenebre diaboliche1268, al maligno: la formica che si 
preoccupa eccesivamente di radunare il grano e riporlo nella tana, impedendogli di germogliare, 
diviene immagine dell’avaro, preoccupato solo di accumulare beni terreni.  
 
                                                          
1265 L’esegesi della diversa quantità di frutti era stata ampiamente sottolineata dai padri e lo stesso Prudenzio la utilizza in per. 
XIV 121-123: sull’argomento, cfr. QUACQUARELLI 19892 e DANIÉLOU 1971. MORONI 2010 (p. 202, n. 59) evidenzia come sia 
inutile sottolineare la diversità dei frutti che ogni cristiano può conseguire ai fini della confutazione degli argomenti avversari 
e all’argomentazone messa in campo da Prudenzio (che oppone quasi manicheisticamente i cristiani ai pagani).  
1266 Da questo ultimo passo è forse derivata a Prudenzio la suggestion di nigra formica (MORONI 2010, p. 203). 
1267 Sull’interpretazione negativa della formica, cfr. CICCARESE 2002, p. 395. Sul formicaleone, EAD. 2002, pp. 407-22. 
1268 Su questo cfr. l’acuta analisi di MORONI 2010, p. 203, con tutti i rimandi alla letteratura classica. 
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1055-1063.: con un passaggio forse un po’ troppo brusco, Prudenzio estende la metafora dei 
contadini sapienti alle vergini cristiane. Come ai coloni cristiani sono promessi frutti centiplicati, 
così alle vergini cristiane (II 1055 virginibus… nostris) sono promessi pulcherrima praemia: il pudor 
(II 1056), un honos tutto intimo (II 1057 privatus), in opposizione alla publica forma delle vergini 
pagane (II 1057 et privatus honos, nec nota et publica forma), la frugalità nel cibo e la sobrietà di 
mente (II 1058 et rarae tenuesque epulae et mens sobria), la pudicizia (II 1059). La serie di praemia si 
sussegue in una successione polisindetica, scandita dall’anafora di et. Dopo l’elencatio è ripresa la 
metafora del raccolto abbondante: i decies deni… fructus delle vergini cristiane (II 1060) 
corrispondono ai centiplicati fructus promessi da Cristo ai suoi coloni (II 1051-1052), frutti che 
nessun ladro potrà mai rubare dai granai del cielo, al modo in cui neppure il curculio e la formica 
possono distruggere il raccolto dei contadini (II 1053-1054). C’è alla base di entrambi i passi il 
richiamo evangelico di Lc 12, 33, in cui Gesù esalta quanti pensano a raccogliere un tesoro nel 
cielo invece che sulla terra. La contrapposizione fra cielo e terra è resa evidente dalla tendenza a 
ripetere a breve distanza i termini impiegati: horrea (II 1060) è ripreso in II 1061 per essere 
meglio specificato nel suo significato spirituale e non più terreno; l’impossibilità del fur di 
attaccare gli horrea (II 1061) è spiegata in II 1062 fuori metafora (nam caelum fur nullus adit); nello 
stesso verso il poliptopto caelum-caelestia si oppone all’anafora di II 1063 fraude… fraus, che 
connota i comportamenti terreni. Questi versi aprono al confronto fra l’integrità della verginità 
cristiana rispetto a quella delle Vestali. Anche Ambrogio aveva insinuato una simile 
contrapposizione fra la verginità stipendiata delle Vestali e la verginità intima e sincera delle 
donne cristiane: epist. 73, 12 non vittae capiti decus, sed ignobile velamen usui, nobile castitati; non 
exquisita, sed abdicata lenocinia pulchritudinis; non illa purpurarum insignia, non luxus deliciarum, sed usus 
ieiuniorum; non privilegia, non lucra. 
 
1055. virginibus… nostris: le vergini cristiane si contrappongono a quelle pagane (II 1004 
verginibus vestris, con tono sprezzante), creando una struttura anulare all’interno della sezione.  
 
1056. sancto tectus velamine vultus: la clausola allitterante ricorre già in Luc. VIII 669; Stat., 
Theb. XII 368; Paul. Nol., carm. XXV 111. Simile iunctura si ritrova, sempre riferita alle vergini, in 
Prud., cath. VII 154 [virgo] nigrante vultum contegit velamine. L’espressione apparteneva 
probabilmente al formulario specifico della consacrazione cristiana delle vergini che, durante la 
liturgia, facevano professione pubblica del loro proposito di vita e ricevevano il velo attestante 
la loro verginità1269: ps.-Ambr., laps. virg. V 19 sacro velamine tecta es. Il velamen è sanctum perché reso 
tale dal pudor della vergine; il velo delle vergini cristiane è un velo comune, ma è insigne per la 
castità di chi lo porta: Ambr., epist. 73, 12 non vittae capiti decus, sed ignobile velamen usui, nobile 
castitati. L’insistenza sul velamen distingue le vergini cristiane dalle Vestali, che avevano il capo 
                                                          
1269 Tertulliano raccomanda che le vergini portino sempre il velo, come già facevano le pagane al momento del matrimonio 
(virg. vel. XI 4), a protezione delle tentazioni; la sua assenza indicherebbe che la fanciulla non è più vergine (virg. vel. III). Sulla 
velatio virginalis, trasposizione in ambito sacro del rito matrimoniale, cfr. SCHILLING 1956. 
342 
cinto di vittae, un ornamento simbolico associato al privilegio dell’esenzione delle imposte: 
Symm., rel. III 11 ut vittae earum capiti decus faciunt ita insigne ducitur sacerdotii vacare muneribus. 
 
1057. privatus honos nec nota et publica forma: nec segna la contrapposizione fra privatus e 
publicus. Concetto simile in Ambr., epist. 73, 12 non exquisita, sed abdicata lenocinia pulchritudinis. 
 
1058. et rarae tenuesque epulae et mens sobria semper: il parallelismo evidenzia i due 
aspetti di frugalità e sobrietà e condensa il concetto di Ambr., epist. 73, 12 non illa purpurarum 
insignia, non luxus deliciarum, sed usus ieiuniorum; non privilegia, non lucra. Anche Cipriano proibiva alle 
vergini di partecipare a banchetti nuziali e di ostentare ricchezza (hab. virg. 19). La locuzione 
mens sobria, che avrà molta fortuna nell’innologia cristiana1270, era già in Ambr., hymn. V 16. 
 
1059. lexque pudicitiae vitae cum fine peracta: le vergini cristiane osservano la lex pudicitiae a 
vita, mentre la castità delle Vestali si limitava alla durata dell’officio sacerdotale (II 1075-1085).  
 
1060. decies deni rediguntur in horrea fructus: è ripresa la parabola evangelica del 
seminatore, applicata stavolta alle vergini cristiane: decies deni rediguntur… fructus riprende II 1051-
1052 sollertia centiplicatos / agrorum rediget fructus. Alla forma decies deni qualche editore preferisce la 
lezione decies seni, che riprenderebbe la ripartizione indicata da Matteo sulla diversa quantità di 
frutto prodotto dal seme caduto su terra buona (Mt 12, 23). I Padri interpretarono variamente 
queste diverse rese produttive assegnando il trenta per cento alle donne, il sessanta alle vergini, 
il cento alle martiri. Se Prudenzio segue l’esegesi patristica1271, la lezione decies seni alluderebbe a 
quel sessanta per cento prodotto dal seme delle vergini cristiane1272; ma poiché il poeta sta 
riprendendo quasi ad verbum l’esegesi della parabola evangelica poco prima esposta, in cui 
parlava di frutti centiplicati (II 1051), preferiamo leggere decies deni1273. 
 
1061-1062. nocturno… non umquam furi, / nam caelum fur nullus adit: il ladro che 
penetra di notte a violare i granai è una rielaborazione della più nota immagine del ladro di 
bestiame: Verg., georg. III 406-407 numquam custodibus illis / nocturnum stabulis furem…/…horrebis. 
Nel nostro brano il fur nocturnus che non riesce a saccheggiare i granai del cielo richiama da una 
parte Lc 12, 39, dove Gesù invita a vigilare spiritualmente così come si veglia per il ladro 
notturno, dall’altra il passo di Lc 12, 33: chi raccoglie un tesoro in cielo sa che questi beni non 
potranno essergli sottratti né dalla tignola né da alcun ladro.  
 
1064-1085.: ritratto delle Vestali all’insegna dell’antifrasi fra l’interiorità e l’esteriorità di vita. 
Esse sono in condizione di non poter scegliere ciò che è giusto (II iusta… vincula sexus); hanno 
                                                          
1270 Cfr. l’inno di Quaresima attribuito a Gregorio Magno: hymn. Christ. 93, 15-16 ieiunet ut mens sobria / a labe prorsus criminum. 
1271 Che Prudenzio conoscesse questa interpretazione esegetica, si ha riprova nella descrizione del premio delle vergine 
Agnese in per. XIV 121-123 unam decemplex edita sexies / merces perenni lumine conficit, / centenus extat fructus in altera. 
1272 Cypr., hab. 21 primus cum centeno martyrum fructus est, secundus sexagenarius vester est. Su questa e altre possibili influenze 
dei Padri sul merito che spetta alle vergini nella poesia di Prudenzio, cfr. PADOVESE 1980, pp. 134-35, n. 21. 
1273 Per la stessa ragione, PARTOENS 1999 (p. 172, n. 29) preferisce la lettura decies deni. 
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un corpus intactum, ma non la mens (II 1072); vegliano per la salvezza dello stato (II 1103), ma 
vivono un’insonnia di amore (II 1073); scelte per custodire il fuoco sacro, bruciano del fuoco 
d’amore (II 1075); in gioventù sono animate dal fuoco interiore della passione, che in vecchiaia 
consumano in un letto tiepido (II 1085); l’animo tenero e mite richiesto a una vergine (II 1096) 
stride con l’insano compiacimento con cui assistono alle uccisioni dei gladiatori (II 1096-1101). 
Questo ritratto paradossale, corrispondente alla loro paradossalità di vita, è realizzato attraverso 
un parodistico «pastiche de couleur»1274 di toni elegiaci ed epici insieme. Costringendo il proprio 
pudor a un carcere imposto, la Vestale è consumata da un caecum vulnus e da un ignis, che la 
spingono a desiderare le nozze non appena possibile. Gli elementi che contraddistinguono il 
suo tormento interiore (il pudor inviolabile, il caecum vulnus, la mancanza di requies, l’ignis, la spes) 
sono gli stessi consacrati dalla poesia virgiliana per delineare l’animo scisso di Didone1275. Sia 
Didone che la Vestale appaiono vittime, ma alla seconda manca la stessa oscillazione 
psicologica della prima1276: la lacerazione interiore di Didone deriva da una sofferta scelta 
personale, quella della Vestale, che appare più determinata nel desiderio di violare la propria 
castità, deriva dal non poter realizzare tale desiderio e scegliere la vita amorosa che vorrebbe.  
Accanto alla parodia del modello tragico, troviamo la parodia di alcuni temi elegiaci, come 
quello dell’insonnia di amore vissuto dalla vergine1277. Anche il linguaggio ricalca da vicino le 
forme elegiache, soprattutto nel ricorso al lessico militare (II 1082 veterana; II 1084 emeritas) e 
nella metafora militare per designare il tormento d’amore (II 1070 captivus pudor; II 1073-1074 
caecum / vulnus, giuntura impiegata in contesto bellico già da Verg., Aen. X 733). Prudenzio 
sembra estendere la metafora militare a tutta la vicenda della Vestale: la captio delle Vestali 
teneris… in annis (II 1066), nell’età del vigor habilis (II 1080), corrisponde all’arruolamento incipienti 
pubertate (Veg. I 4); le vergini sono prese quasi fossero prede da catturare (II 1066 capiuntur) e il 
loro pudor è ridotto in schiavitù (II 1070 captivus); un caecum vulnus (II 1073-1074) segna il corpus 
intactum delle vergini (II 1072), come quello dei soldati quando rimangono illesi nel 
combattimento (Sen., Helv. XV 4); le excubiae delle Vestali per tenere accesso il fuoco di Vesta 
(II 1103) che si trasformano in insonnia amorosa (II 1073 nec requies datur ulla toris) assomigliano 
ai turni di guardia dei soldati di fronte alle porte del comandante1278. La fine del loro servizio 
sacerdotale in vecchiaia (II 1079 senectam), immagine iperbolica, corrisponde alla fine del servizio 
                                                          
1274 FONTAINE 1970, p. 73. 
1275 La dubia mens di Didone (Aen. IV 55) non sa se violare il proprio pudor (Aen. IV 27 ante, Pudor, quam te violo), mentre la mens 
della Vestale, essendo non intacta, cioè già in stato di peccato, vive il proprio pudor come in un carcere (II 1070 captivus pudor); 
la quies che l’affanno non concede alla povera Didone (Aen. IV 5 nec placidam membris dat cura quietem) si trasforma nella 
requies che la Vestale non sa concedere al letto matrimoniale (II 1073 nec requies datur ulla toris). Proprio i talami e le fiaccole 
nuziali sono lungamente sospirate (II 1073-1074 toris quibus innuba caecum / vulnus et amissas suspirat femina taedas), anche se la 
conflittualità di Didone spinge la regina a rifiutarle apparentemente (Aen. IV 18 si non pertaesum thalami taedaeque fuisset). Si 
profila per entrambe la spes di un matrimonio, che se per Didone si accende in seguito alle parole della sorella Anna, per la 
Vestale permane salva fin dall’inizio della sua cattività perché sa che, una volta finito il periodo di consacrazione, potrà 
corrispondere al proprio desiderio. 
1276 Al contrario, SALVATORE 1958, riconoscendo alcune assonanze fra Didone e la Vestale, ritiene che «Prudenzio gareggi qui 
con Virgilio in finezza psicologica, nell’arte di scandagliare i meandri più nascosti e più bui della sensibilità» della donna (p. 
33). La parodia di altre suggestioni letterarie a fianco a quella di Didone denotano, a nostro parere, una mancanza in 
Prudenzio di quel senso di empatia verso la vittima che si può riscontrare nella poesia virgiliana (su cui, OTIS 1963). 
1277 Ben individuato da FONTAINE 1970, p. 73. 
1278 Ovidio per primo individuava l’analogia fra vita militare e militia Veneris: am. I 9, 8 ille fores dominae servat, at ille ducis. 
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militare, quando ormai l’età non è più buona né per combattere né per amare (Ov., am. I 9, 4 
turpe senex miles, turpe senilis amor). La metafora dell’amore come militia e l’impiego di termini 
tipici del linguaggio militare in contesti erotici erano un retaggio della grande tradizione 
elegiaca1279, per cui la militia amoris era del tutto inconciliabile con la vita militare. Il sacerdozio 
della Vestale è accostato a una vita militare forzata; la militia Vestae si oppone alla militia Christi 
in cui liberamente militano le vergini cristiane; pertanto le Vestali non possono praticare la 
militia amoris se non da vecchie, quando non si richiede più, in una continuità di servizio dalla 
militia Vestae alla militia Veneris1280. Solo nelle vergini cristiane militia Christi e militia amoris si 
identificheranno, superando definitivamente la dicotomia elegiaca.  
 
1066-1069.: il primo tratto caratteristico delle Vestali è la mancanza di una scelta libera (II 1067 
libera secta)1281 come ricorda anche Ambr, epist. 73, 11; virg. I 4, 15 necessitas inponitur castitati, 
auctoritas libidini datur. Itaque nec casta est quae metu cogitur. In II 486 la stessa iunctura indicava la 
libertà donata dal cristianesimo. Particolarmente appropriato è la scelta di capiuntur (II 1066), 
che allude al rito della captio, come descrittoci in Gell. I 12, 13-14; al contempo si presta bene a 
esprimere la riduzione in schiavitù del pudor (II 1070)1282. La diatesi esprime la totale passività 
delle vergini, così come in Ambr., epist. 73, 11 vix septem vestales capiuntur puellae. Il parallelismo in 
II 1068 laude pudicitiae fervens et amore deorum esalta due elementi caratteristici dell’ideale donna 
romana, assenti nella Vestale e presenti nella vergine cristiana: la pudicizia (la cui formulazione 
laude pudicitiae è mutuata da Ov., Pont. III 1, 116) e la pietas verso gli dei. La costruzione aurea di 
II 1069 sottolinea la costrizione nell’impedire i vincula matrimoniali, definiti iusta perché sanciti 
da Dio (cfr. II 223-224; si noti la vicinanza della clausola vincula sexus con II 223 foedera sexus).  
 
1070-1072.: l’uso tipico del latino di indicare l’astratto per il concreto si riscontra nel captivus 
pudor delle Vestali (II 1070), forse reminiscenza di Sen., Tro. 91, e nella voluptas corporis intacti (II 
1071-1072), che nelle Vestali viene meno non in seguito a una volontaria rinuncia (II 1071 nec 
contempta), ma in quanto precocemente strappata (II 1071 sed adempta). La figura etimologica fra i 
due participi evidenzia il contrasto oppositivo fra la verginità scelta e quella imposta alle Vestali. 
Opposto al corpo che mantengono illibato (II 1072 corporis intacti), le Vestali hanno una mens non 
intacta (II 1072), cioè ben orientata a ciò che manca al corpus intactum. Il poliptoto di intactus 
segnala lo scarto antifrastico fra il rispetto formale della castità corporea e una volontà tesa alla 
trasgressione. La mens non intacta si oppone decisamente alla mens sobria semper delle vergini 
cristiane (II 1058). La castità delle Vestali dunque è solo fisica, non anche spirituale (Ambr., 
virginit. 13 nulla meritorum est pietas, nulla mentis integritas, ma solo carnis virginitas). La locuzione 
ingratis… aris (II 1070) indica da un lato la spiacevolezza di una consacrazione imposta (ingratus 
                                                          
1279 I cristiani (e prima ancora gli stoici) l’avevano poi estesa a indicare la vita stessa, intesa come servizio nella militia Christi. 
All’immagine del miles Christi si rifanno nel Peristephanon molte figure di martiri (Emeterio e Chelidonio in per. I) e anche di 
vergini (Eulalia in per. IV; Agnese in per. XIV). 
1280 FONTAINE 1970, p. 74, n. 2. 
1281 Sulla verginità cristiana come scelta libera e consapevole insistono anche Orig., comm. Rom. X 14; Cypr., prob. virg. 23; Tert., 
exh. cast. I 4; Ioh. Chris., virg. VIII 3. Sull’importanza del tema del libero arbitrio nel CS, cfr. CACITTI 1972, pp. 415-22, con n. 72. 
1282 ThlL III, 333-335. 
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ha così il significato di ‘sgradito’), dall’altro richiama l’insensibilità degli dei di fronte al dolore 
delle giovani vergini (cfr. la simile iunctura in Stat., Theb. X 564 ingratae… arae). A tali divinità è 
consacrato il pudor delle Vestali, captivus in quanto frutto di una non libera secta1283. Viceversa, per 
la vergine cristiana il pudor rappresenta uno dei pulcherrima praemia (II 1055-1056). Anche per 
Ambrogio la virtù delle vergini pagane è fallace perché è frutto di violenza, non di libera scelta: 
virginit. 13 illic praemiis revocantur a nuptiis… violentia fit, ut capiantur. 
 
1073-1074.: l’emistichio iniziale nec requies datur ulla toris è un segmento colometrico usato già in 
Ilias Lat. 358 e, in forma simile, in Verg., Aen. VI 600, in riferimento al supplizio di Tizio. La 
Vestale è definita innuba femina (II 1074), epiteto che Prudenzio impiegava in riferimento a Eva 
scacciata dall’Eden (cath. III 123). I versi instaurano un confronto implicito fra il desiderio delle 
nozze nella Vestale, simboleggiate dai tori (II 1073) e dalle taedae (II 1074), e lo stesso desiderio 
della Didone virgiliana, nell’apparente rifiuto dei thalami e delle taedae (Aen. IV 18 si non pertaesum 
thalami taedaeque fuisset). Nel sospirato rimpianto delle nozze, abbiamo una rielaborazione del 
tema alessandrino dell’amante abbandonata che aspira a un matrimonio impossibile: il tema 
elegiaco dell’insonnia d’amore cambia di segno, passando dal tragico al comico amaro1284.  
 
1073-1074. caecum / vulnus: l’enjambement della iunctura richiama il celebre topos della ferita di 
amore: Lucr. IV 1120 incerti tabescunt vulnere caeco; Ov., her. IV 20 caecum pectora vulnus habent1285. È 
evidente anche il richiamo al tacitum volnus di Didone in Aen. IV 671286. La Vestale, come 
Didone, è divorata da un sentimento nascosto e inesprimibile. L’intimità tormentata della 
Vestale appare addirittura antifrastica rispetto a quanto ella mostra di sé in pubblico, ben 
lontana rispetto al privatus honos coltivato dalla vergine cristiana (II 1057). 
 
1075-1079.: la spes della Vestale è salva perché sopravvissuta alle costrizioni sacerdotali; quando 
viene meno il vincolo di castità (II 1078 tempore praescripto, eco di Ambr., epist. 73, 11 praescripta 
denique pudicitiae tempora), la Vestale può volgersi al suo desiderio di nozze (si noti l’accostamento 
ossimorico fra salva e interficit in II 1075). La carica delle Vestali non era vitalizia, in quanto 
godeva dello ius potestasque exaugurandi atque nubendi (Gell. VII 7, 4). Le Vestali prestavano 
servizio dall’età di 6-10 anni fino verso i 36-40 anni; dopo trent’anni di ufficio sacerdotale, 
potevano essere exauguratae, cioè lasciare il collegio, rientrare nella vita privata ed eventualmente 
sposarsi1287 (Ambr., virg. I 4, 15). In realtà la maggior parte di loro preferiva rimanere addetta al 
                                                          
1283 «Virgilio ritrae il pudor di Didone nel momento in cui viene liberato, grazie alle parole di Anna, da un vincolo proibitivo; 
Prudenzio ritrae il pudor della Vestale ancora allo stato di cattività» (SALVATORE 1958, p. 33). 
1284 FONTAINE 1970, p. 73 e n. 2. 
1285 EWALD 1942, p. 143. La iunctura ricorre identica anche in Verg., Aen. X 733, riferita a una ferita da guerra, quindi con 
valore non più metaforico (BERGMAN 1926, p. 465).  
1286 Sul possibile valore passivo di caecus in Prudenzio, cfr. Verg., Aen. IV 1-2 at regina gravi iamdudum saucia cura / volnus alit 
venis et caeco carpitur igni (Prudenzio trasferisce l’aggettivo caecus dal ‘fuoco’ alla ‘ferita’). Così lo spiega Serv., in Aen. IV 2, 5 
'caeco' <non> quod non cernat, sed quod non cernatur: vel quod Dido amorem suum vult occultare, si possit, ideo 'caeco'. 
1287 Gell. VII 7, 4; Dion. Hal., Ant. II 67, 2; Plut., Numa 10; Symm., epist. IX 108. 
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culto tutta la vita1288 per scelta etica, per scelta economica (la Vestale che tornava nel mondo 
perdeva i privilegi connessi al culto), o per scelta sociale: dopo trent’anni di lontananza, 
diventava difficile tornare a integrarsi nella società e ancor più difficile contrarre un matrimonio, 
data l’età avanzata. Su questo aspetto insiste Prudenzio quando dipinge l’età delle donne come 
una vecchiaia (II 1079 senectam), addirittura decrepita (II 1077 decrepitis… canis), dove l’iperbole 
dell’espressione da una parte rende l’assurdità di una verginità temporanea, dall’altra recupera la 
topica immagine del senilis amor che la tradizione elegiaca considerava turpe (Ov., am. I 9, 4). 
 
1075. interficit ignem: insieme al precedente caecum vulnus, anche quello del fuoco di amore è 
un ambito metaforico lungamente sviluppato nel IV dell’Eneide. Esso è comune a partire da 
Saffo e dalla poesia preneoterica. L’insistenza sull’immagine del fuoco (II 1074 taedas; II 1075 
ignem; II 1076 faces; II 1077 festaque… flammea) lascia suppore una sottile ambivalenza fra il fuoco 
sacro che la Vestale era tenuta a custodire e il fuoco d’amore che essa coltiva in sé.  
 
1077. festaque decrepitis obtendere flammea canis: solita ambivalenza fra il velo sacro 
portato dalla Vestale, simbolo di verginità, e il velo sponsale da lei sospirato. Quest’ultimo si 
contrappone decisamente al sanctum velamen della vergine cristiana in II 1056. La situazione 
paradossale e iperbolica di un matrimonio consumato in vecchiaia è resa ancor più evidente 
dalla struttura aurea del verso. Il flammeum, il velo da sposa così chiamato perché simile a una 
fiamma, ripropone il tema del fuoco attorno a cui ruota il destino della Vestale.  
 
1079. virgineam… senectam: cfr. Eur., Hel. 283 θυγάτηρ ἄνανδρος πολιὰ παρθενεύεται1289. 
 
1080-1085.: con il solito arricchimento di immagini, Prudenzio ribadisce la condizione della 
Vestale che sacrifica il fiore di gioventù per recuperarlo in tardiva vecchiaia: nel tempo della 
giovinezza la Vestale costringe il vigor habilis del corpo (II 1080, stessa locuzione di Verg., georg. 
IV 418 atque habilis membris venit vigor) a una castità forzata (II 1080-1081 irrita nullus / fecundavit 
amor… viscera). Il linguaggio è ancora una volta militare: l’età thalamis habilis (II 1080) è la stessa 
che Ovidio, nella sua equiparazione fra il soldato e l’innamorato, individuava come la più adatta 
bello e Veneri (am. I 9, 3); le rughe della Vestale sono espresse con un tecnicismo (II 1084 
emeritas), indicante il veterano che ha ormai compiuto il proprio dovere (la Vestale è definita 
infatti in II 1082 anus veterana). Il linguaggio ci riporta alla metafora del sacerdozio vestalico con 
la militia1290. Ben quattro versi presentano la condizione di nova nupta della vecchia Vestale che, 
abbandonato il servizio del fuoco sacro, quasi per contrappasso impara a riaccendere del fuoco 
di amore un letto ormai gelido (II 1085 discit et in gelido nova nupta tepescere lecto). 
                                                          
1288 Tac., ann. II 86 ricorda una Vestale con 57 anni di servizio; CIL VI 2168 ne menziona un’altra deceduta dopo 64 anni di 
presenza nell’aedes. Secondo le fonti antiche, le Vestali evitavano di lasciare il sacro collegio e quindi di contrarre un 
matrimonio per motivi superstiziosi: la Vestale che l’avesse fatto sarebbe stata condannata a un'esistenza infelice e tormentata 
(Plut., Numa 10, 4; Dion. Hal., ant. II 67, 2). 
1289 Per VERDIÈRE 1971, p. 391 non si tratta comunque di una traduzione automatica: l’aggettivo πολιὰ è reso con il sostantivo 
senecta e il verbo παρθενεύεται corrisponde in Prudenzio all’aggettivo virginea. 
1290 Come se la Vestale continuasse il suo servizio dalla militia Vestae alla militia Veneris (FONTAINE 1970, p. 74, n. 2). 
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1086-1113.: l’ultima critica alla Vestale riguarda la mancanza del riserbo che compete a una 
vergine: essa sfila per la città in publica pompa, ammirata da tutti; partecipa ai ludi gladiatorii in una 
posizione privilegiata (II 1109 podii meliore in parte sedentes) e dimostra un particolare 
coinvolgimento emotivo ai combattimenti, in cui spesso interviene per decretare la morte del 
perdente. La presenza delle Vestali agli spettacoli pubblici era attestata già da Cic., Mur. 35, 73; 
Tac, ann. XVI 4; Arn., nat. IV 35; Svetonio ci informa che esse godevano dai tempi di Augusto 
di uno spazio privilegiato in teatro, davanti al praetoris tribunal, luogo riservato all’editor ludorum, il 
magistrato che organizzava e presiedeva i ludi (Suet., Aug. 44, 3).  
Il quadro delineato da Prudenzio non si scosta molto dalle accuse della satira romana contro il 
particolare interesse delle donne verso i gladiatori (Iuv. VI 112)1291 e la gladiatura in genere (Iuv. 
VI 246-267), ma neppure dalle violenti invettive degli autori cristiani contro gli immorali ludi 
pagani, che fanno bella mostra del sangue versato (Aug., conf. VI 8, 13). Tertulliano evidenzia 
addirittura la contraddizione di chi assiste a tali spettacoli e si comporta a teatro in modo 
esattamente opposto a come si comporterebbe nella vita reale (spect. 21, 2-4). Parimenti avviene 
per la Vestale, di cui il poeta sottolinea il contrasto fra la sua delicatezza (II 1096 o tenerum 
mitemque animum) e l’incontrollato piacere che essa prova nell’assistere a tali uccisioni (II 1097-
1099 quotiens victor ferrum iugulo inserit illa / delicias ait esse suas, pectusque iacentis / virgo modesta iubet 
converso pollice rumpi). I pensatori cristiani insistevano molto sulla verecundia e pudicitia delle vergini 
cristiane, criticando la sempre più diffusa immoralità nella società pagana1292: Ambrogio 
deprecava l’abitudine pagana di contaminare gli occhi casti della vergine con spettacoli immorali 
(virg. I 4, 15). In Prudenzio l’accusa della paradossale mancanza di pudor nella vergine pagana 
offre l’abbrivio per condannare i cruenti spettacoli gladiatori, fonte di immoralità non solo per 
le vergini, ma anche per la società civile: II 1114-1117 quod genus ut sceleris iam nesciat aurea Roma / 
te precor, Ausonii dux augustissime regni, / et tam triste sacrum iubeas ut cetera tolli / perspice. 
 
1086. dum torta vagos ligat infula crines: qualifica dell’ornatus delle Vestali è l’infula, la benda 
che connotava lo status sacerdotalis: Fest., p. 113, 1 M. infulae sunt filamenta lanea, quibus sacerdotes et 
hostiae templaque velant. L’infula è una piccola fascia sacerdotale bianca che cinge il capo come un 
diadema, da cui pendono, da entrambe le parti, le vitte: Isid., etym. XIX 30, 4 fasciola sacerdotalis 
capitis alba in modum diadematis, a qua vittae ab utraque parte dependent, quae infulam vinciunt1293. Per 
quanto né Festo né Isidoro menzionino le infulae in relazione alle Vestali, alcune raffigurazioni 
statuarie attestano la presenza di tali bende sul capo delle sacerdotesse di Vesta. Fra le fonti 
letterarie, Symm., or. II 32 definisce la Vestale infulata virgo; Ambrogio menziona l’infula vittati 
capitis delle Vestali (epist. 73, 11); anche Prudenzio indica la funzione sacerdotale (II 1087) 
                                                          
1291 Iuv. VI 82-113; Tert., spect. 22, 2; sul tema, MOSCI SASSI 1992, p. 30. 
1292 Come il nudismo promiscuo nelle terme e nei balnea, già condannato da Catone, ma diffusissimo in età imperiale (Quint. 
V 9, 14; Plin., nat. XXXIII 152-153; Mart. III 51 e 72; VII 35; XI 47); non a caso Cipriano invitava le vergini cristiane, oltre che a 
non far sfoggio di ricchezze, a non frequentare le terme (hab. virg. 19). La stessa promiscuità fra i sessi avveniva però anche 
agli spettacoli circensi: per questo Tertulliano condanna l’abitudine pagana di condurre le figlie vergini a teatro (spect. 21, 2). 
1293 Molto vicina alla definizione di Isidoro è quella data da Serv., in Aen. X 538, che omette però l’importante dettaglio 
dell'appartenenza sacerdotale dell’infula. 
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attraverso la torta infula che lega i vagi crines (probabile allusione ai seni crines; cfr. II 1106 licia 
crinibus addunt). Sulla formula torta infula, cfr. Luc. V 142-143 torta vitta.  
 
1087. fatalesque adolet prunas innupta sacerdos: altra ambivalenza della Vestale: mentre 
sogna di accendere le fiaccole nuziali (II 1076 nam resides quandoque faces adolere licebit), deve 
accendere intanto le prunae, i carboni del fuoco sacro, da cui dipendono i destini di Roma 
(fatales). L’uso delle stesso verbo adolere sottolinea maggiormente la paradossalità di vita della 
Vestale. Il termine innupta riprende innuba di II 1073; per la sinonimia fra i due vocaboli, Isid., 
etym. IX 7, 11 cuius contraria innuba, hoc est innupta, quae adhuc vultum suum non velat. 
 
1088-1089. publica pompa plateas / pilento residens molli: l’allitterazione scandisce il 
solenne incedere processionale della Vestale nella publica pompa che precedeva l’inizio dei ludi 
(Liv. XXX 38, 11; Macr., Sat. I 6, 15; Tert., spect. 7, 2), il cui ricco fasto ci è ben descritto da 
Dion. Hal., ant. VII 72. Le Vestali avanzavano sedute sui pilenta sfarzosamente addobbati 
(mollia): Orazio (epist. II 1, 192) attesta che si facevano sfilare i pilenta in teatro per suscitare la 
meraviglia degli spettatori. L’uso dei pilenta mollia riecheggia la processione delle matrone 
romane durante i Lupercalia in Verg., Aen. VIII 665-666. Il pilentum era il carro a due ruote (o 
quattro, secondo Isid., etym. XX 12, 4) inizialmente destinato al trasporto degli oggetti segreti 
per la celebrazione del culto, coperto di pelli o di lana (in greco πῖλος da cui pilentum) in modo 
che dalle gradinate gli spettatori non vedessero ciò che veniva trasportato1294. In seguito fu 
utilizzato dalle matrone nelle cerimonie ufficiali, dopo che queste ebbero donato il loro oro 
all’erario statale in crisi. Come ricompensa del gesto, Furio Camillo concesse loro di utilizzare il 
pilentum (Liv. V 25, 9). Il diritto delle Vestali al carro, confermato da Tac., ann. XII 42, 
testimonia l’originaria istituzione del collegio in età migratoria, quando le vergini viaggiavano 
nella parte più interna dello schieramento nomadico, trasportando sul carro il fuoco e altri 
oggetti sacri1295. Simili alle più comuni lettighe (Serv., in Aen. VIII 666), i pilenta erano riservati ai 
sacra e ai ludi1296, come si evince ancora dal nostro testo. Significativo è il contrasto fra l’uso del 
carro coperto, in cui le matrone viaggiavano a capo velato (Amm. XIV 6, 16), e il volto 
scoperto della Vestale che sfila per essere vista dalla città.  
 
1089-1090. seque ore retecto / imputat attonitae virgo spectabilis urbi: le Vestali avanzano 
sui pilenta con il volto scoperto (ore retecto), a differenza delle vergini cristiane che hanno il volto 
coperto (II 1056 sancto tectus velamine vultus); di conseguenza la Vestale è una virgo spectabilis, 
mentre la vergine cristiana rifugge gli eventi pubblici (II 1057 privatus honos nec nota et publica 
forma). La Vestale mette in mostra la propria verginità quasi a credito, come suggerisce il verbo 
                                                          
1294 Verrio Flacco (in Macr., Sat. I 6, 15) riporta l’episodio in cui si decise di coprire il carro per stornare la peste che gli dei 
avevano inviato come punizione ai Romani che violavano con lo sguardo il contenuto prezioso del carro. 
1295 Cfr. SABBATINI 2014, pp. 41-42. 
1296 L’uso poi si estese anche ad altre cerimonie solenni come i matrimoni (cfr. Claud., epith. Hon. 286), indizio che esso era 
ormai divenuto espressione di grande fasto. 
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se imputare, spesso impiegato nel significato commerciale di ‘mettere sul conto’1297; così in Iuv. 
VI 178-179 la donna dotata di tutte le virtù fisiche e morali diviene insopportabile per la 
superbia con cui le mostra e le fa pesare (quae tanti gravitas, quae forma, ut se tibi semper / imputet?). 
Il verbo riformula l’idea, già espressa da Ambrogio, di una castità messa in vendita: virg. I 4, 15 
quasi non hoc maximum petulantiae sit indicium castitatem vendere. L’ordo verborum mette in rilievo lo 
stupore e lo sbigottimento dei Romani nel vedere una verginità svenduta. La giuntura attonita 
urbs è la stessa impiegata da Luc. III 97-98 e da Claud., Gild. 83 per indicare il terrore dei 
Romani mentre il nemico si avvicinava nelle loro mura; ancor più significativo l’uso della 
iunctura, nella stessa posizione colometrica in cui la impiega Prudenzio, in Iuv. IV 77, riferito 
all’accorrere dei consiglieri chiamati a giudicare un grosso rombo, dietro cui si è cercato di 
vedere una trasposizione metaforica del processo alla vestale Cornelia, accusata di incesto1298. 
Lo stupore dell’urbs nel nostro testo sottintende la sua conversione al cristianesimo, per cui le 
manifestazioni della religiosità pagana la lasciano attonita. 
 
1091-1095.: con il solito uso dell’astratto per il concreto, la Vestale è ironicamente raffigurata 
attraverso la personificazione delle due virtù che ella dovrebbe incarnare, l’almus pudor (iunctura 
già in CS II 253) e una pietas lontana dal gusto di un sacrificio cruento (expers / sanguinis, già in 
Catull. 66, 91); queste virtù vanno a prendere posto nelle gradinate del circo (II 1091 ad 
consessum caveae, giuntura usata da Verg., Aen. V 340 e VIII 636 per indicare gli spettatori dei ludi) 
per assistere compiaciute a uno spettacolo cruento, antitetico alla loro stessa natura. La 
situazione è paradossale: la verginità si riduce a una mera apparenza e a un vuoto formalismo. 
Gli enjambements (ben quattro), che dilatano la scena dello spettacolo gladiatorio, e i continui 
collegamenti allitteranti fra le parole (II 1092-1093 cruentos / congressus; II 1093 vulnera vendita; II 
1094 spectatura sacris oculis) insistono sul compiacimento della Vestale nell’assistere a spettacoli 
che non pertengono al suo status verginale. Con la formula vulnera vendita pastu Prudenzio allude 
alle difficoltà di vita dei gladiatori che vendevano la loro vita in questi spettacoli pericolosi per 
sopravvivere1299 (sull’espressione, cfr. quella simile di Manil. IV 225 caput in mortem vendunt).  
 
1094-1095. verendis / vittarum insignis phaleris fruiturque lanistis: la Vestale assiste al 
cruento spettacolo ammirata da tutti per le vittae, strisce sottili che pendevano dall’infula1300, 
tratto distintivo del pudor della donna libera romana (Ov., ars I 31; trist. II 247 este procul, vittae 
tenues, insigne pudoris). Anche Simmaco riconosce la forte valenza etica delle vittae1301: esse 
costituiscono il simbolo onorifico della castità delle Vestali, al pari del piccolo sussidio statale 
che ricevono quale ricompensa della loro verginità (Symm., rel. III 11 ut vittae earum capiti decus 
faciunt, ita insigne ducitur sacerdotii vacare muneribus). Per Ambrogio invece l’ostentazione di questi 
                                                          
1297 GARUTI 1996, pp. 193-94, ad loc.: «la Vestale si considera come “creditrice” del fatto di mostrarsi in pubblico». 
1298 Questa la tesi di LUISI 1998. 
1299 Quello economico è il motivo più diffuso alla base della professione: Hor., epist. I 18, 36; Iuv. XI 20; Tac., hist. II 62, 2.  
1300 Serv., in Aen. X 538 infula, fascia in modum diadematis a qua vittae ab utraque parte dependent, quae plerumque lata est, plerumque 
tortilis, de albo et cocco. 
1301 La sacralità delle vittae delle Vestali è ampiamente attestata nell’antichità: Ov., fast. III 30; VI 457; Iuv. IV 9. 
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segni di riconoscimento non costituisce un incentivo all’autentica verginità: epist. 73, 11 vix 
septem Vestales capiuntur puellae. En totus numerus quem infulae vittati capitis… coegerunt. Le vergini 
cristiane, mancando di tutti questi segni onorifici, aumentano lo zelo nel vivere la castità: epist. 
73, 12 non vittae capiti decus, sed ignobile velamen usui, nobile castitati. Prudenzio insiste spesso sul 
valore delle bende sacre. La vitta della Vestale, insigne pudoris secondo la definizione di Ov., ars I 
31; trist. II 247, diviene uno strumento con cui essere insignis: qui l’aggettivo ha il significato 
originario di “oggetto da seguire”, derivato dal valore militare di signa. Le vittae divengono il 
simbolo di una verginità apparente, emblema esteriore del ruolo fatale della Vestale nel destino 
di Roma (II 1105-1106), un privilegio onorifico da sfoggiare in pubblico (II 1086). 
L’espressione vittarum phalerae ricorre simile a caratterizzare la veterum Cultura deorum in psych. 30. I 
lanistae sono i maestri dei gladiatori, che anche Giovenale immaginava polemicamente mescolati 
al pubblico del circo (Iuv. III 158): il loro mestiere era considerato fra i più ignobili1302. 
 
1096-1101.: il contrasto fra il riserbo richiesto alla vergine e la vita pubblica della Vestale 
raggiunge qui la sua ἀκμὴ, introdotta dalla pointe ironica o tenerum mitemque animum (II 1096): 
mentre assiste ai ludi gladiatorii, la Vestale partecipa in modo coinvolto alle stragi, esulta 
alzandosi in piedi a ogni colpo inferto (II 1096 consurgit ad ictus) e, con macabra sfacciataggine, 
ordina con il segno del pollice di sferrare l’attacco finale (II 1098-1099 pectusque iacentis / virgo 
modesta iubet converso pollice rumpi), compiacendosi del sangue versato. Rispetto a tale 
compiacimento, risulta paradossale l’epiteto modesta riferito alla Vestale (II 1099). Il cinismo 
delle Vestali si apparenta con le tradizionali accuse che i polemisti cristiani scagliavano contro 
l’eccessiva passionalità che i ludi riuscivano a infondere nel pubblico, al punto da suscitare 
reazioni emotive lontane dal carattere della persona: Tert., spect. 21, 2-4; Min. XXXVII 11-12. 
La critica si appuntava in particolar modo contro le donne: Cypr., Donat. 8. 
 
1099. iubet converso pollice rumpi: la locuzione risente di Iuv. III 36-37 verso pollice vulgus / 
cum iubet, occidunt, ma Prudenzio sostituisce al generico vulgus la virgo. Alla fine del combattimento 
il gladiatore si rimetteva al giudizio del pubblico, come testimoniato anche da Hor., epist. I 1, 6; 
Sen., epist. 117, 7; ps.-Sen., epigr. (in Anth. Lat. 415, 27-28 Riese); Mart., spect. XXIX 3. Il gesto 
del pollex versus (o infestus, come lo definisce Quint. XI 3, 119) significava la morte del gladiatore 
sconfitto. Il pollice, considerato il dito più potente1303, aveva funzione di plauso e di 
approvazione (Hor., epist. I 18, 66) quando era serrato fra le altre dita della mano (Plin., nat. 
XXVIII 25), o di condanna (Stat., Theb. VIII 26), per decretare la condanna del gladiatore 
sconfitto (cfr. ps.-Sen., epigr. 415, 27-28 sperat et in saeva victus gladiator harena, / sit licet infesto pollice 
turba minax). Già Quintiliano chiamava infestus il pollice libero quando si stende la mano 
rovesciata (XI 3, 119), gesto usuale degli oratori che iniziavano a parlare (Apul., met. II 21). 
 
                                                          
1302 Cfr. MOSCI SASSI 1992, pp. 124-27. 
1303 Come attesta la paretimologia riportata da Macr., Sat. VII 13, 14 che lo fa derivare da pollere. 
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1101. secutor: il secutor (detto anche contraretiarius) era un gladiatore armato di elmo a calotta 
liscia e di uno scudo stondato per sfuggire alla rete dell’avversario (il retiarius); mentre questi 
tentava di tenerlo a distanza con il tridente (II 1110 tridenti) per lanciare la rete al momento 
opportuno, il secutor lo inseguiva con una corta spada per combatterlo corpo a corpo1304. 
 
1102-1113.: alla fine della requisitoria contro le Vestali, Prudenzio riprende tutti i temi trattati 
nell’argomentazione. In primo luogo indica qual è il meritum ascritto alle Vestali (da cui egli 
prende le distanze con la formula ironica hoc illud... est): custodire il sacro fuoco di Vesta, 
vigilando che rimanga sempre acceso, per assicurare allo Stato una durata stabile di vita (II 1104 
redimunt vitam populi procerumque salutem). Quindi delinea da dove derivi la credenza nel loro ruolo 
salvifico: dagli ornamenti religiosi di cui si rivestono (II 1105-1106), dai riti sacrificali compiuti 
in onore dei defunti (II 1107-1108), dal compiacimento con cui assistono, da una posizione 
privilegiata, agli spettacoli gladiatori (II 1109-1113). La compiaciuta insistenza con cui 
Prudenzio indugia su questi elementi trasmette il senso di vuota apparenza che contraddistingue 
le vergini. Si può notare subito la netta sproporzione dei versi incentrati sui ludi gladiatori a 
dispetto degli altri, forse perché trattavano di un problema ancora attuale nella Roma 
contemporanea: lo dimostra la richiesta a Onorio di abolire definitivamente tali ludi (II 1114-
1116). Prudenzio attacca un istituto ormai in disuso al suo tempo, come quello delle Vestali, per 
affrontare un problema ben più attuale, l’immoralità degli spettacoli gladiatori (ennesimo indizio 
del carattere meramente letterario del CS). 
 
1103. excubias Latii pro maiestate Palati: le excubiae indicano le veglie delle Vestali in 
custodia del fuoco sacro di Vesta; in Verg., Aen. IV 201 indicavano le veglie per custodire l’ignis 
pervigil nel tempio di Giove Ammone. L’ufficio delle Vestali era finalizzato alla conservazione 
della maestà di Roma, qui indicata metonicamente attraverso il Palatino (Latium… Palatium). Il 
loro servizio notturno è elogiato da Sen., prov. I 5, 3 non est iniquum nobilissimas virgines ad sacra 
facienda noctibus excitari, altissimo somno inquinatas frui? La formula pro maiestate, impiegata già in I 13 
summa pro maiestate, era usata in riferimento alla sacralità del Lazio già in Verg., Aen. XII 820. La 
forma Palatī invece del consueto Palatĭī si giustifica per ragioni metriche; secondo LAVARENNE, 
il genitivo in –ī invece che in –ĭī, ammesso nel latino classico, è esteso da Prudenzio a tutti i 
nomi propri uscenti in –ius e in –ium (cfr. anche II 688 Capitōlī)1305. Eppure proprio il genitivo 
Latii confuta questa regola; anche stavolta la forma Latii si spiega in base a ragioni metriche, 
perché la scansione Lătī avrebbe creato un trocheo metricamente insostentibile (excubiās Lătī).  
 
1104. redimunt vitam populi procerumque salutem: altro meritum delle Vestali: custodendo il 
fuoco di Vesta, le sacerdotesse mantengono saldo lo Stato, qui indicato con un chiasmo che 
evidenzia le differenze sociali al suo interno (vitam populi procerumque salutem). Nel contesto delle 
politico del tempo, il problema era avvertito come profondamente attuale e drammatico.  
                                                          
1304 Cfr. Iuv. VIII 204-210. MOSCI SASSI 1992, pp. 171-72. 
1305 LAVARENNE 1933, § 89.  
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1105-1106.: la variatio dei termini con cui Prudenzio indugia sugli ornamenti del capo della 
Vestale (comis, tempora, crinibus) traccia un quadro particolareggiato della sua acconciatura. Le 
chiome lasciate libere di cadere sul collo (II 1105 perfundunt quia colla comis bene, reminiscenza di 
Sen., Phaedr. 394 colla perfundant comae), rappresentano una delle acconciature più usuali fra le 
donne romane (Ov., ars. III 141). Le taeniolae che cingono le tempie delle Vestali richiamano per 
sinonimia le vittae (II 1095)1306 che pendevano dall’infula (II 1086), qui richiamata dai licia 
aggiunti ai capelli (II 1106 licia crinibus addunt, ripresa di Verg., georg. I 285 licia telae / addere). 
Tecnicamente i licia sono i fili di lana ritorti per attaccare la trama della tela al telaio1307; non 
abbiamo attestazioni in merito all’ornamento della capigliatura delle Vestali con i licia. 
Verosimilmente Prudenzio sta facendo riferimento alla pratica, in uso anche presso le spose 
romane, di raccogliere i capelli in seni crines, ornato antichissimo, simbolo di purezza e castità, di 
cui ci informa solo Festo1308. Probabilmente le Vestali, al pari delle spose, portavano sotto il 
velo i capelli raccolti in sei trecce, tenute su dalla fascia bianca di lana (infula), da cui pendevano 
da entrambe le parti le vittae1309. Purtroppo nessun’altra fonte letteraria fornisce indicazioni più 
specifiche al riguardo1310 e neppure la ricca documentazione raffigurativa basta a chiarire 
l’informazione piuttosto vaga di Festo. La struttura dei versi appare ben architettata: il primo 
emistichio si lega al successivo attraverso l’anafora di bene (II 1105-1106 perfundunt quia colla comis 
bene vel bene cingunt / tempora taeniolis) in un rapporto chiastico (perfundunt… colla comis // cingunt 
tempora taeniolis), che isola i verbi agli antipodi di II 1105 (perfundunt… cingunt). Inoltre entrambi 
gli emistichi sono caratterizzati da alcuni nessi allitteranti: II 1105 colla comis e II 1106 tempora 
taeniolis, in parallelismo fra loro (accusativo + ablativo di mezzo). L’emistichio finale di II 1106 
et licia crinibus addunt crea un’altra struttura chiastica (cingunt tempora taeniolis // licia crinibus addunt), 
dove i verbi occupano l’ultimo piede del verso (II 1105 cingunt; II 1106 addunt). All’interno del 
chiasmo possiamo notare il solito parallelismo fra tempora taeniolis e licia crinibus.  
 
1107-1108.: le Vestali compiono un sacrificio di animali sgozzati a scopo espiatorio (II 1107 
lustrales), emblema di tutti i sacra purificatori compiuti per la salvezza dello Stato (pro populo), 
richiesti dal loro officio sacerdotale: II 1104 redimunt vitam populi procerumque salutem; Symm., rel. 
III 14 saluti publicae castum corpus dicare et imperii aeternitatem caelestibus fulcire praesidiis... pro omnibus 
efficacia vota suscipere. Per identificare a quale rito si riferiscano questi versi sono state avanzate 
varie ipotesi. La prima ritiene che si faccia riferimento a degli «occasionali» sacrifici espiatori 
notturni offerti dalle Vestali agli dei ctoni1311. In realtà non troviamo alcun riferimento esplicito 
                                                          
1306 Fest., p. 360, 21 M. taenias, Graecam vocem, sic interpretatur Verrius, ut dicat, ornamentum esse laneum capitis honorati. La 
sinonimia è supportata anche dall’analogia della iunctura tempora taeniolis con la più nota tempora vittis (cfr. Ov., met. V 110). 
1307 Sull’interpretazione del verso virgiliano, anche al confronto con questo verso prudenziano, cfr. WALBANK 1940, pp. 99-100. 
1308 Fest., p. 339, 23 M. senis crinibus nubentes ornantur, quod [h]is ornatus vetustissimus fuit. Quidam quod eo Vestales virgines 
ornentur, quarum castitatem viris suis ***. 
1309 Cfr. FOUGÈRES 1900. 
1310 Ciò ha fatto fiorire le piu svariate ipotesi in proposito: per GIANNELLI 1913, p. 89, i seni crines costituivano una sorta di 
acconciatura artificiale, aggiunta in seguito al rituale taglio dei capelli, una specie di parrucca da cerimonia vietata alle 
fanciulle e alle meretrici (DEL BASSO 1974, p. 190). GIANNECCHINI 1980-1981 (pp. 91-92) collega seni con la radice seco: i seni 
crines indicherebbero i «capelli tagliati», da cui il significato di “capelli posticci”, “parrucca”. Nuove interpretazioni sono state 
avanzate da SENSI 1980-1981 e da TORELLI 1984, pp. 34-41. Su questa vexata quaestio, rimando a FAYER 2005, pp. 485-89. 
1311 GIANNELLI 1913, p. 74, n. 3. 
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né al carattere occasionale di tali sacra1312 né al carattere notturno (a meno che non si voglia così 
intendere la clausola testibus umbris). Inoltre il contesto, che analizza quale sia il merito 
l’istitutazione religiosa delle Vestali, lascia pensare che si tratti di un culto regolare1313.  
La seconda ipotesi fa riferimento al culto del dio Conso, antica divinità latina della vegetazione 
(da condo)1314. Le feste Consualia erano celebrate ogni anno il 21 agosto e il 15 dicembre con 
corse di cavalli e asini festosamente incoronati1315. A lui era consacrato un altare interrato, sotto 
il Circo Massimo, presso cui sacrificavano solo i pontifices e le Vestali1316. I lustrales pecudes 
alluderebbero ai sacrifici a divinità ctonie per purificare il grano, mentre testibus umbris sarebbe 
un’aggiunta esplicativa del precedente subter humum, ritenuto il regno delle anime defunte. 
Secondo una terza ipotesi, la più plausibile, Prudenzio fa riferimento alla cerimonia funebre 
della parentatio, compiuta in onore dei parentes il 13 febbraio1317. In questa data il Calendario 
Filocaliano riporta la formula Virgo Vestalis parentat, a confermare l’intervenuta associazione di 
Vesta con i Parentalia. Poiché le Vestali, una volta entrate nel collegio, non appartenevano più 
alla famiglia di origine, compivano il rito in onore delle Vestali defodiate per l’accusa di incestum, 
in un sotterraneo (subter humum) sotto il Campus Sceleratum1318. Si trattava di un rito espiatorio 
(lustrales pecudes) in favore dei defunti (testibus umbris) per la salvezza dello Stato. Il rito ci è 
descritto da Plutarco1319, il quale afferma che è compiuto da οἱ ἱερεῖς, termine che può indicare 
benissimo sia sacerdoti sia sacerdotesse1320. Non bisogna comunque escludere il carattere 
letterario del rito descritto da Prudenzio (come dimostrano le numerose citazioni virgiliane e 
altri spunti polemici cristiani)1321, di cui il poeta non aveva avuto conoscenza diretta. Resta da 
capire perché il poeta scelga di soffermarsi su questo aspetto (abbastanza marginale) del 
ministero sacerdotale delle Vestali. L’atmosfera che il poeta vuole creare è quella di un alone di 
mistero intorno ai loro sacra, che avvengono subter humum e testibus umbris (II 1107), in cui si 
mormorano preghiere incomprensibili (II 1108 murmura miscent). Il ruolo espiatorio che le 
Vestali rivestono in salvezza della città è paradossalmente emblematizzato da un rito nascosto 
alla città stessa, dai connotati misterici, in presenza dei morti. L’emistichio in flammam iugulant 
                                                          
1312 È vero che il compito principale delle Vestali era quello di custodire il fuoco sacro (II 1102-1103; MARTINI 1977, pp. 500-02), 
ma le fonti sono concordi nel riconoscere la loro presenza ai sacra riguardanti la salute di Roma. Del resto, gli «occasionali» 
sacra notturni delle Vestali appaiono in altre fonti come una pratica abituale e a tutti nota: Cic., leg. II 21, 11 nocturna mulierum 
sacrificia ne sunto, praeter olla quae pro populo rite fient. Neppure il passo di Seneca, citato da GIANNELLI a sostegno della propria 
ipotesi, conferma l’occasionalità di tali sacra notturni: prov. I 5, 3 non est iniquum nobilissimas virgines ad sacra facienda noctibus 
excitari, altissimo somno inquinatas frui? Aggiungiamo peraltro che qui Seneca sta facendo riferimento ai turni di guardia delle 
Vestali in custodia del fuoco sacro, non ad altri generici sacra (osservazione già avanzata da LE BONNIEC 1970, pp. 116).  
1313 LE BONNIEC 1970, p. 116. 
1314 HILD 1911; THOMSON 1949 la riprende con poca convinzione (p. 94, n. b). 
1315 Liv. I 9, 6; Ov., fast. III 199; Dion. Hal., ant. I 33, 2; Val. Max. II 4, 4. 
1316 Val. Max., ling. Lat. VI 21 praeter virgines Vestales et sacerdotem publicum introeat nemo. Tert., spect. 5, 7 et nunc ara Conso illi in 
circo demersa est ad primas metas sub terra […]. sacrificant apud eam nonis Iuliis sacerdotes publici, XII Kalendas Septembres flamen 
Quirinalis et virgines. 
1317 È la tesi di LE BONNIEC 1970 (che muove dalle confutazioni delle tesi precedenti), seguita anche da GARUTI 1996. 
1318 Su questa pratica, Dion. Hal., ant. II 67, 4; Plut., Numa 10; quaest. 96; Liv. VIII 15, 7. 
1319 Plut., quaest. 96 οὐδὲ τοῦτον τρόπον ἀφοσιωσάμενοι τὴν δεισιδαιμονίαν ἐκπεφεύγασιν, ἀλλὰ μέχρι νῦν ἐναγίζουσιν 
οἱ ἱερεῖς ἐκεῖ βαδίζοντες ἐπὶ τὸν τόπον. Sul confronto fra questo testo e Prudenzio, LE BONNIEC 1970, pp. 117-22. 
1320 E comunque non esclude la presenza di Vestali al fianco del pontifex (LE BONNIEC 1970, pp. 120-21).  
1321 Properzio descriveva una cerimonia che si teneva a Lanuvio in cui alcune fanciulle scendevano in una cavità del terreno 
per offrire del cibo a un serpente; altri autori (Elian., nat. an. XI 16; ps.-Paul. Nol., carm. XXXII 143-150; Quodvultdeus III 43) 
identificano tali vergini nelle Vestali. Del rito, che aveva inizialmente una funzione ordalica, i cristiani mettono solo in risalto 
il ridicolo che esso suscita e la relazione pericolosa delle Vestali con il serpente, immagine di Satana (Tert., uxor. I 6, 3). 
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pecudes, tratto da Verg., Aen. XI 199 per indicare il sacrificio di Enea alla Morte, evoca un 
contesto funerario che ben si addice al nostro testo. Si instaura un implicito confronto fra il 
sacrificio lustrale dell’animale per placare gli dei inferi, e quello del gladiatore, a cui la vergine 
assiste. Tale confronto, qui implicito, era invece ben esplicitato in I 379-399, dove il sangue 
versato dai gladiatori è offerto in sacrificio a Plutone per la salvezza dello Stato1322.  
 
1108. in flammam iugulant pecudes et murmura miscent: in un verso Prudenzio condensa 
due emistichi virgiliani: il primo, tratto da Aen. XII 214, allude al sacrificio che stringeva il patto 
fra Enea e Latino. La clausola murmura miscent è tratta invece da Verg., Aen. IV 210, riferita ai 
fragori del Tonante Giove, nelle parole di supplica che Iarba gli rivolge. La solennità dei due 
ipotesti virgiliani va a stridere con la paradossalità della situazione descritta da Prudenzio: il 
sacrificio di Enea che presagisce la nascita di Roma è posto sullo stesso piano di quello 
consumato dalla Vestale nel buio sotterraneo in salvezza di Roma; la potenza del tuono 
roboante di Giove si trasforma in mormorio sommesso di preghiere incomprensibili1323, alla cui 
resa contribuisce non poco l’effetto allitterante della m. 
 
1110. spectant: il verbo è peculiare della Vestale, che ama essere guardata (II 1090 virgo 
spectabilis) e guardare le stragi dei gladiatori (II 1093-1094 vulnera vendita pastu / spectatura). 
 
1112. vulneribus patulis partem perfundat harenae: il verso si caratterizza per l’allitterazione 
della p; il verbo perfundo, indicante lo spargimento del sangue sull’arena, è lo stesso usato per la 
Vestale che sparge le sue chiome per essere ammirata (II 1105). 
 
1113. quanto vestigia sanguine signet: iunctura modulata su Verg., georg. III 171 summo vestigia 
pulvere signent (riferita all’aggiogamento dei cavalli), che stabilisce un’inevitabile accostamento fra 
la condizione animale e quella dei gladiatori, che segnano l’arena con il sangue. 
 
Conclusione (II 1114-1132) 
Il libro II del CS si chiude come si era aperto, con un appello al princeps e con una richiesta: 
all’inizio era Simmaco ad appellarsi ai fratres duces perché ripristinassero l’ara Victoriae, ora è il 
poeta ad appellarsi al dux Onorio (II 1122) perché abolisca i giochi gladiatori e tutti gli altri 
spettacoli cruenti (II 1116 tam triste sacrum iubeas ut cetera tolli / perspice), fatta eccezione per le 
venationes (II 1128 iam solis contenta feris).  
 
                                                          
1322 Quasi non bastasse la lustratio urbis effettuata con sangue animale (I 381 male lustratae Phlegetontia victima Romae). La 
lustratio urbis era compiuta in età republicana dai censori e, una volta che la carica venne meno, dal praefectus urbi. A essa si 
ricorreva spesso nei momenti di emergenza per ricercare la pax deorum, forse già durante la carestia del 384 (CAMERON 2011, 
p. 285). Una raccolta di informazioni al riguardo in MUSSO 1979, pp. 220-25. 
1323 Su cui, cfr. l’interpretazione di LE BONNIEC 1970, pp. 121-22. 
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Un provvedimento contro la gladiatura era già stato emanato da Costantino il 1° ottobre 
3251324, forse «una semplice disapprovazione e non un divieto»1325; infatti gli spettacoli 
continuarono a sopravvivere durante tutto il IV secolo, anche se in un progressivo 
ridimensionamento influenzato dalle varie legislazioni imperiali. In genere i giochi gladiatori 
venivano gradatamente soppiantati a vantaggio di altre forme di spettacolo.  
La richiesta del poeta di abolire i giochi gladiatori non risponde a una rivendicazione avanzata 
nella relatio. Simmaco nutriva uno scarso interesse verso gli spettacoli gladiatori, limitato quasi 
esclusivamente al prestigio che derivava a chi li organizzava1326. Evidentemente la gladiatura 
conservava ancora fra IV e V secolo un ruolo attivo per i Romani, addirittura pars in apparatu 
quaestorio prior (Symm., epist. II 46, 3), anche se sempre più limitato rispetto a un tempo1327.  
 
Le accuse rivolte da Prudenzio ai ludi gladiatori ricalcano quelle tradizionali dell’apologetica 
cristiana, in particolare di Tertulliano (apol. 38, 4): l’accusa di idolatria1328 e l’accusa di 
immoralità, che nel caso dei munera gladiatori proviene dalla visione di atrocitas1329. C’è un rapido 
accenno all’idolatria connessa al munus, definito triste sacrum (II 1116), dove il sangue dei 
gladiatori è come offerto in sacrificio (II 1125 litari). Ancor più pressante è il problema della 
moralità, analizzato dal punto di vista degli spettatori, in particolare delle vergini. Gli apologisti 
temevano che i cristiani potessero contaminarsi di fronte a tali spettacoli, venendo meno alle 
loro promesse battesimali: Tert., spect. 13-14; 15; 17; Lact., inst. VI 20, 15. Per Prudenzio 
l’homicidium dei giochi è immorale sia per i cristiani sia per i pagani; l’Urbe non può più tollerare 
simili spettacoli ignominiosi. A muovere il poeta, come già i polemisti cristiani, non è l’attenta 
sensibilità verso la morte di un uomo, ma il fatto che da essa possa derivarne voluptas (II 1126).  
                                                          
1324 C.Th. XV 12, 1 cruenta spectacula in otio civili et domestica quiete non placent. Quapropter, qui omnino gladiatores esse prohibemus 
eos, qui forte delictorum causa hanc condicionem adque sententiam mereri consueverant, metallo magis facies inservire, ut sine sanguine 
suorum scelerum poenas agnoscant. Gli storici antichi interpretano la legge come una condanna di tutti i giochi gladiatori: Eus., 
vita Const. IV 25, 1; Socr. I 18; Soz. I 8, 6; Theod., HE V 26, 1; Cassiod., hist. trip. I 9, 6; II 18, 15. Se quella di Costantino fu 
davvero una legge, essa fu applicata solo in Oriente o non fu applicata affatto. In realtà la legge, più che vietare i giochi 
gladiatori, sembra interdirne la partecipazione a una ristretta tipologia di persone, non escludendo il ricorso ad altre figure, 
quali prigionieri di guerra, schiavi o volontari. 
1325 VERA 1980, p. 340, per il quale la legge di Costantino anticipa soltanto posizioni che vengono poi riprese dai successivi 
legislatori del IV secolo: C.Th. XV 12, 2 (del 357); XV 12, 3 (del 397); XV 40, 8 (del 365); XV 40, 11 (del 367).  
1326 Nel 384, lo stesso anno della polemica sull’ara Victoriae, l’oratore pagano riesce a farsi inviare da Valentiniano II un 
contingente di Sarmati per i giochi gladiatori. Con omaggio dovuto più che sincero, l’oratore ringraziò l’imperatore per il 
beneficio concessogli perché tale munus accresceva notevolmente il prestigio della carica di praefectus urbi, sotto la cui 
responsabilità ricadeva la disciplina gladiatoria nel IV secolo (Symm., rel. XLVII). Ancora nel 393 riesce a ottenere da Eugenio 
un contingente di prigionieri sassoni per organizzare i munera gladiatori legati alle celebrazioni questorie del figlio (Symm., 
epist. II 46). Il suicidio di 29 di loro spinge l’oratore al rimpianto di non aver cercato gladiatori professionisti (auctorati). 
1327 Non a caso Simmaco invoca spesso dagli imperatori l’organizzazione di ludi theatrali e circenses, ma non gladiatori, per 
riportare Roma agli splendori di un tempo: rel. VI 2; IX 6-7. D’altra parte il Calendario Filocaliano riduceva la celebrazione di 
tali ludi solo ad alcuni giorni di dicembre. Cfr. MARCONE 1981. 
1328 Tertulliano ricorda come il munus gladatorium discendesse da un antico rituale propiziatorio verso i defunti, che venivano 
placati dal sangue dei gladiatori sparso in sacrificio. Anche dopo che era venuto meno l’aspetto superstizioso legato 
all’originaria dimensione funebre, l’anfiteatro costituiva omnium daemonum templum (spect. 12, 7), in cui ogni spettacolo 
rappresentava una manifestazione idolatrica legata al culto pagano del Sole (spect. 7, 2).  
1329 Già alcuni pagani, guardando con disgusto l’atroce spargimento di sangue, non ne criticavano tanto la moralità quanto lo 
spettacolo diseducativo offerto dai ludi, vera scuola di crudeltà (Sen., epist. 7, 2-5; 99, 33). I cristiani si spinsero oltre; sotto 
accusa non era tanto l’omicidio perpetrato negli spettacoli, ma il fatto che tanta violenza potesse avere (e aveva) effetti 
immorali negli spettatori. In particolare la polemica si appuntava contro l’eccessiva passionalità della folla (soprattutto delle 
donne: Cypr., Donat. 8), che assisteva a tali spettacoli (Tert., spect. 16, 1; 16, 4), dove ogni comportamento della vita sociale e 
civile è sovvertito (spect. 21, 1-2) e dove si perde la cognizione del bene e del male (spect. 22, 1). 
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Anche Simmaco insisteva spesso con gli imperatori sul valore dei ludi quale garanzia di voluptas 
(rel. IX 6 nec putetis istiusmodi voluptatem plebi Martiae parvam videri), fortemente connaturato con lo 
spirito romano del panem et circensem1330. Emerge dalle parole dell’ultimo rappresentante 
dell’aristocrazia pagana un’attenzione molto viva verso i ludi, non tanto quelli gladiatori quanto 
piuttosto quelli circensi, scenici e venatori. Essi garantiscono la urbana laetitia (rel. VI 2), la laetitia 
plebis Martiae (rel. XLVII 2), la voluptas plebis (rel. IX 6); lo sanno bene gli imperatori che, 
nonostante tutte le resistenze pagane, continuano ad allestire ogni genere di ludi1331. La penna di 
Prudenzio si scaglia proprio contro tale voluptas, ma solo quella che deriva dalla poena della 
morte umana: II 1126 nullus in urbe cadat cuius sit poena voluptas.  
 
Se la posizione di Prudenzio verso i munera gladiatori è in linea con quella degli altri polemisti 
cristiani, insolito è l’invito ad accontentarsi degli spettacoli venatori (le lotte fra sole belve o le 
sfilate degli animali). L’apertura di Prudenzio pare allinearsi con la posizione pagana, che 
riconosceva l’alto valore dei ludi nel tessuto sociale dell’Urbe, ma anche con la tendenza della 
politica imperiale: questa, mentre a livello legislativo ribadiva la funzione insostituibile dei ludi 
nell’impero (C.Th. XVI 10, 17 festos conventus civium ad communem omnium laetitiam non patimur 
submoveri), voleva sostituire la crudeltà dei giochi gladiatori con spettacoli incruenti1332. Il mutato 
interesse verso i giochi gladiatori si riflette anche nel silenzio su di essi da parte di Claudiano. 
Tale reticenza è stata spiegata con la sua adesione con la politica stiliconiana che tendeva a 
sostituire gradualmente i giochi gladiatori e le venationes con spettacoli incruenti: Claud., Mall. 
311 nec molles egeant nostra dulcedine ludi; Mall. 282-332; Stil. III 223-355; VI Hon. 611-639. 
 
In conclusione la richiesta di Prudenzio di abolire i munera gladiatori non sembra rappresentare 
l’ennesimo attacco contro un fronte di resistenza pagana, dato che sulla crudeltà di tali giochi 
pagani e cristiani erano concordi. Era comunue un problema attuale, che minava i valori 
collettivi della società romana. Nel 404 Onorio sarebbe giunto a Roma a celebrare il trionfo di 
Pollenzo e a ricevere il sesto consolato. In quell’occasione furono celebrati ancora i giochi 
gladiatori, gli ultimi prima che Onorio li bandisse definitivamente in seguito all’uccisione, per 
mano della folla, del monaco Telemaco, intervenuto nell’arena a dividere i duellanti1333. 
Stranamente di tale legge si è conservata traccia non nel Codex Theodosianus ma solo nel racconto 
degli storici1334. Al di là della sua storicità o meno, l’avvenimento riflette il clima di una guerra 
                                                          
1330 In rel. VI, dopo aver ringraziato Teodosio per i suoi donativi annonari, lo invita a completare l’opera, allestendo presto i 
giochi pubblici; così in rel. IX lo celebra per aver donato al popolo romano viveri, ma anche attori e cavalli per celebrare la 
consecratio del suo padre Flavio Teodosio. Di fronte al suicidio dei gladiatori sassoni (Symm., epist. II 46), egli implora 
l’imperatore perché invii al più presto non altri schiavi gladiatori, ma le bestie per le venationes. 
1331 VERA 1981, p. 70: «la pretesa [scil. cristiana] era incompatibile sia con la natura stessa della vita urbana, sia con le esigenze 
politiche degli imperatori, per i quali il momento ludico rappresentava un vitale elemento di rapporto con le masse». 
1332 Nel 399 l’imperatore Onorio aveva ordinato la chiusura delle scuole di gladiatori (LAFAYE 1918, p. 1599). VERA 1981, p. 
341: «in realtà, in questo campo la politica degli imperatori cristiani rispondeva soprattutto a considerazioni di convenienza 
politica: pur non incoraggiando i ludi romani – e in ispecie quelli gladiatorî – non li ostacolarono, e semmai li sfruttarono 
come strumento di comunicazione con la popolazione» (cfr. C.Th. XV 7, 3; XV 8, 13). 
1333 Theod., HE V 26, 3. VILLE 1960, pp. 333-35 ritiene però che i giochi siano stati soppressi più per le ingenti spese 
economiche richieste dal loro allestimento che per le pressanti richieste cristiane. 
1334 Theod., HE V 26, 3; Cassiod., hist. trip. X 2, 1-2. Per VILLE 1960, p. 330 la decisione di Onorio non aveva valore legislativo.  
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ancora aperta da parte cristiana contro la gladiatura. Con questo appello finale, il cristiano 
Prudenzio tenta così di dissuadere l’imperatore dall’organizzare tali spettacoli in occasione del 
trionfo, ormai imminente1335. Se le parole di Prudenzio abbiano sortito o meno il loro effetto, 
non lo sappiamo; certamente egli era cosciente che una simile richiesta avrebbe trovato nella 
politica imperiale di Onorio e Stilicone un fertile terreno su cui attecchire1336.  
 
1114. aurea Roma: il sintagma, già in Mart. IX 59, 2, è frequente in clausola: Ov., ars III 113; 
Iuvenc. II praef. 2; Aus., urb. 1; Claud., fesc. II 16. In Prudenzio si ritrova ancora in apoth. 385. 
Qui aureus vale probabilmente come auro ornatus1337, riferito al tempio di Giove Capitolino (aurea 
Capitolia in Verg., Aen. VIII 348; Ov., fast. VI 73; Sil. III 623; Aus., urb. 123 aurea… Capitoli 
culmina; cfr. anche gli aurea tecta del Campidoglio in Prud., CS II 832) o ai vari templi disseminati 
nella città (Prop. IV 1, 5 aurea templa; Ov., am. III 9, 43 aurea sanctorum… templa deorum). Alla fine 
del poema, il nesso aurea Roma sembra inneggiare anche al nuovo status di Roma cristiana, aurea 
perché sotto i principes cristiani vive la sua età dell’oro (cfr. Claud., Ruf. I 45 en aurea nascitur aetas). 
 
1115. Ausonii dux augustissime regni: il colon ricalca da vicino Stat., silv. IV 8, 20 Ausoniae 
pater augustissimus urbis. Prudenzio si rivolge al princeps con il linguaggio tipico della propaganda 
imperiale: dux rientra nella terminologia imperiale, anche se non ufficialmente1338: cfr. I 36 dux 
sapiens; I 481 Christicolae ducis; II 17-18 fratrum… ducum; II 709 dux agminis imperiique; II 1122; 
1132. L’epiteto Ausonius, richiamo all’antica tradizione italica di cui il princeps è portatore, era 
applicato a Simmaco, con un emistichio metricamente e lessicalmente speculare a questo: II 19 
Ausoniae vir facundissime linguae. Se inizialmente era il pagano Simmaco a farsi portavoce del mos 
maiorum italico, ora è il princeps cristiano a incarnarlo.  
 
1117-1121.: a Onorio manca un solo punto per colmare il meritum del padre Teodosio, lasciato 
vuoto apposta perché anche il figlio potesse raggiungere i praemia virtutis; il singolare virtus non è 
marginale perché si oppone ai praemia virtutum raggiunti dagli antichi Romani (I 594), cioè una 
gloria tutta terrena. Viceversa i praemia virtutis sono quelli che derivano da chi segue un decus 
immortale (II 757): Onorio, che con la vittoria pollentina è già incamminato su questo percorso 
(II 757 virtutis praetium), è invitato dal poeta a concludere la sua opera con l’abolizione dei 
cruenti spettacoli gladiatori, in modo da ottenere i praemia della virtù divina.  
L’invito rivolto a Onorio fa leva sul cliché del buon figlio che deve emulare il padre, tradizionale 
motivo topico della poesia celebrativa. La somiglianza dei figli ai padri, che investe in 
particolare le doti morali, costituisce uno dei caratteri fissi delle società ben ordinate1339. Il 
                                                          
1335 Ricordiamo l’invito di Prudenzio a Onorio perché venga a Roma a celebrare il trionfo in II 726-732. 
1336 Nonostante il decreto di Onorio, gli spettacoli gladiatori continuarono a essere rappresentati anche negli anni successivi, 
segno evidente che la natura dei munera gladiatori, profondamente radicata nel sentire romano, trovò molta resistenza prima 
di morire (cfr. VILLE 1960, pp. 316-31; LRE, p. 977). 
1337 ThlL, II, 1490-1491. 
1338 BÉRANGER 1953, p. 47. Sul valore di dux in riferimento all’imperatore, cfr. comm. a II 10-11. 
1339 Hes., erga 235; Cat. 61, 221-225; Hor, carm. IV 5, 23. 
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motivo della dignitas filiale è ricorrente nella poesia encomiastica ellenistica riferita a sovrani1340, 
passato poi alla poesia di propaganda per celebrare il prestigio dinastico della gens Claudia1341. 
Prudenzio lo recupera nel CS per esaltare non solo la cristianità di Teodosio, ma quella di tutta 
la sua dinastia teodosiana. Fin dall’inizio del II libro Onorio, cresciuto sub imagine avita (II 8), è 
visto come l’imago di Teodosio, effigie delle sue virtù militari (II 8 inter castra patris genitos) e 
morali (II 9 exempla domi congesta calentes)1342. Come si è dimostrato degno del padre nella virtus 
militare a Pollenzo, così ora si mostri degno con la morale paterna nell’abolire certi spettacoli 
ignominiosi. La figura di Teodosio giganteggia nel CS, attraversandolo dall’inizio alla fine: in I 
9-41 e nella sua lunga oratio di I 415-505; più sfumata ma comunque presente all’inizio del II 
libro (II 8-9), evocata dal ricordo dei figli stessi (II 21-22); in conclusione del poema interviene 
con un discorso diretto al figlio. In realtà non è Teodosio il vero Leitmotiv del poema, quanto la 
figura di princeps christianus che egli inaugura e che Prudenzio, in una sorta di speculum principis, 
vuole riproporre al nuovo imperatore Onorio come esempio di governo.  
 
1118-1119. amica… pietas: l’enjambement sottolinea la iunctura presente già in Paul. Nol., carm. 
XX 169; amica era definita la Vittoria da Symm., rel. III 3 amicum triumphis patrocinium; Claud., Stil. 
III 205 amica tropaeis; ora amica è la pietas di Teodosio per il figlio e del princeps verso la vera fede.  
 
1124. ille urbem vetuit taurorum sanguine tingui: Teodosio aveva proibito i sacrifici di 
animali con la legge del 24 febbraio 391 (C.Th. XVI 10, 10 nemo se hostiis polluat, nemo insontem 
victimam caedat); cfr. anche CS I 8 neve togas procerum fumoque et sanguine tingui, verso qui richiamato 
dalla stessa clausola sanguine tingui, creando una sorta di struttura anulare a tutto il 
componimento. Tali sacrifici sono deprecati da Teodosio anche nella sua allocutio: I 452-454 quos 
sanguinolentus edendi / mos iuvat, ut pinguis luco lanietur in alto / victima visceribus multa inter vina 
vorandis; I 501 marmora tabenti respergine tincta lavate. La giuntura taurorum sanguine ricorre nella 
stessa sede metrica in Ov., trist. II 75, dove indicava l’alto valore dell’offerta di un’ecatombe.  
 
1125. tu mortes miserorum hominum prohibeto litari: il verso è costruito quasi 
simmetricamente sul precedente (tranne la posizione del verbo principale), per rendere il senso 
di figliolanza, non solo fisica ma anche spirituale, che deve intercorrere fra il princeps cristiano 
Onorio e il padre Teodosio. L’idea che le uccisioni dei gladiatori costituissero un’antica forma 
di sacrificio in onore dei defunti è contenuta in Tert., spect. 12, 2-4, per il quale il sangue dei 
gladiatori serviva a placare gli spiriti dei morti. L’anfiteatro finiva per essere così omnium 
daemonum templum (12, 7). In effetti fino alla fine della repubblica, il munus gladiatorio viene 
offerto esclusivamente in onore di un defunto, all’interno dei ludi funebres1343. L’origine funebre 
del munus gladiatorio, confermata dalla presenza del bustuarius, il gladiatore che combatteva 
                                                          
1340 Theocr. XVI 63-64 ὃ δὲ πατρὶ ἐοικώς / παῖς ἀγαπητὸς ἔγεντο; Call., Del. 170; Eratosth., frg. 35, 13-16 Pow.  
1341 Hor., carm. IV 4, 25-28; Vell. II 94, 2 e 97, 2; Ov., trist. IV 2, 40; Pont. II 2, 82; II 5, 49; II 8, 31-34. Cfr. LA PENNA 1963, p. 117.  
1342 Cic., fin. II 58 qui hunc nostrum reliquit effigiem et humanitatis et probitatis suae filium; Phil. IX 12; ThlL VII/1, 411, 16. 
1343 VILLE 1981, pp. 9-10; MOSCI SASSI 1992, pp. 38-39. 
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presso il bustum del morto1344, non significa necessariamente che esso avesse un valore 
sacrificale1345. Il verbo litari impiegato da Prudenzio si spiega comunque all’interno dell’accusa di 
idolatria rivolta dai polemisti cristiani agli spettacoli gladiatori1346. 
 
1126-1129.: Prudenzio chiede a Onorio che nessun uomo venga più ucciso nell’arena (II 1129 
nulla homicidia; già Lact., inst. VI 20, 15 lo definiva publicum homicidium) e che nessuna Vestale (II 
1127) né alcun altro possa compiacersi di tali stragi: II 1126 nullus in urbe cadat cuius sit poena 
voluptas. Prudenzio chiede che vengano preservate solo le venationes (II 1128 solis contenta feris), 
come difatti avverrà (queste sopravvissero ai giochi gladiatori fino al VI secolo). Il contesto 
lascia pensare che Prudenzio alluda alle venationes con solae ferae, alla lotta cioè fra sole bestie, 
escludendo così le damnationes ad bestias o le cacce dove si scontrava un combattente contro le 
fiere. Si noti l’enallage infamis harena (II 1128), dove l’aggettivo si riferisce meglio al ludus 
gladiatorius. Infamis era considerato lo status dei gladiatori, che traevano profitto da questo 
mestiere, e la professione gladiatoria in sé1347. La clausola di II 1129 ludat in armis ricalca quella di 
Manil. IV 227 ludus in armis, dove indica i munera gladiatori quali ludi che simulano le guerre.  
 
1126. voluptas: la Chiesa condannava l’eccitazione della folla davanti agli spettacoli cruenti: 
Novat. V 1 voluptas spectantium; Aug., conf. VI 8, 13 cruenta voluptas; cfr. già Lact., inst. VI 20, 33 
vitanda ergo spectacula omnia… ne cuius nos voluptatis consuetudo deleniat et a deo; in campo pagano, 
Symm., rel. XLVII 1 stetit harenae medio subiecta voluptati. All’opposto i pagani reclamavano il 
diritto a tale voluptas. Simmaco elogiava i principes per aver concesso i benefici delle loro vittorie 
organizzando ludi per soddisfare la laetitia urbana: rel. VI 2; IX 6 nec putetis istiusmodi voluptatem plebi 
Martiae parvam videri. Teodosio II e Valentiniano III restaurarono l’Anfiteatro Flavio fra il 425 e 
il 450 ad maiorem gratiam voluptatemque del popolo romano (CIL VI 32086, 32087). 
 
1130-1132.: ultime raccomandazioni parenetiche a Roma, le stesse che Roma presentava già 
realizzate in sé (in II 655-768). I versi costituiscono «l’espressione suprema della teologia 
politica di Prudenzio», in quanto condensano la sua visione piramidale delle tre sovranità: Dio al 
grado più alto, seguito dall’imperatore e da Roma1348. Questa merita di dominare se, per il 
tramite del suo princeps, si piegherà alla fede nel vero Dio. Ognuno dei tre versi è strutturato in 
forma di parallelismo, scandito dall’anafora di sit in II 1130; di et in II 1131; dall’asindeto e dal 
poliptoto in II 1132 bellis sequitur pietate sequatur. I versi ricalcano a livello lessicale la chiusa del 
discorso di Giunone a Giove in Verg., Aen. XII 826-828 sit Latium, sint Albani per saecula reges, / 
sit Romana potens Itala virtute propago: / occidit, occiderit que sinas cum nomine Troia. 
 
                                                          
1344 Serv., in Aen. III 67; X 519 sane mos erat in sepulchris virorum fortium captivos necari: quod postquam crudele visum est, placuit 
gladiatores ante sepulchra dimicare, qui a bustis bustuarii appellati sunt. 
1345 VILLE 1981, p. 9. 
1346 Il valore religioso delle stragi gladiatorie è confermato dalla presenza sulla scena di un uomo vestito da Plutone, che con 
un martello dava il colpo di grazia agli agonizzanti, e di un Mercurio Psicopompo, che constatava il decesso (Tert., apol. 15, 5). 
1347 Cfr. CIL I2 593, 113 (lex Iulia municipalis). 
1348 FONTAINE 1984, p. 168. 
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1130. sit devota Deo, sit tanto principe digna: appello a Roma cristiana perché segua sempre 
Dio e il suo princeps1349. Il tema della dignitas filiale, presente nella preghiera a Onorio, viene 
adesso applicato a Roma: anch’essa deve mostrarsi degna di un tale princeps e, come lui, essere 
devota Deo. Un’affermazione simile era contenuta già nelle parole finali della prosopopea di 
Roma: II 763-764 [Symmachus] nec te videt ac me / devotos, Auguste, Deo. Il parallelismo del verso 
mette sullo stesso piano Dio e il princeps. 
 
1131. et virtute potens et criminis inscia Roma: il segmento virtute potens… Roma richiama da 
vicino Verg., Aen. XII 827 sit Romana potens Itala virtute propago. La giuntura criminis inscia riprende 
II 665 Deum sine crimine caedis adoro, dove la devozione a Dio si accompagnava a un’assenza di 
crimina, e II 1114 quod genus ut sceleris iam nesciat aurea Roma. 
 
1132. quemque ducem bellis sequitur pietate sequatur: il verso applica al princeps cristiano il 
profilo ideale di Enea, pietate insignis et armis (Aen. VI 403)1350. 
  
                                                          
1349 Cfr. l’articolo di CHARLET 1986 A, il cui titolo riprende proprio questo verso. 
1350 Cfr. anche Verg., Aen. VI 769 Aeneas, pariter pietate vel armis / egregius; I 545-546 Aeneas… quo iustior alter / nec pietate fuit, nec 
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